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El  bautismo  de  Jesús  y la  unción  del 


Espíritu  en  la  teología  de  Ireneo. 


Enrique  Fabbri,  s.  i.  — San  Miguel. 


En  la  soteriología  de  Ireneo  los  efectos  del  Bautismo  en  el 
hombre  reciben  su  total  explicación  si  se  los  relaciona  con  lo 
sucedido  a orillas  del  Jordán  1.  Toda  la  transformación  del  hom- 
bre en  el  bautismo  es  obra  del  Espíritu  y Cristo  ha  recibido  se- 
gún Ireneo  este  Espíritu  al  ser  bautizado  por  Juan. 

Ireneo  debe  demostrar  el  verdadero  significado  de  ese  mo- 
mento de  la  vida  de  Jesús  en  toda  la  economía  de  la  Redención 
contra  los  gnósticos  para  quienes  el  bautismo  del  Señor  es  uno 
de  los  principales  ejes  de  sus  ricas  fantasías. 

La  fuerza  y el  atractivo  de  las  teorías  gnósticas  en  esos  tiem- 
pos fué  inmenso.  No  se  puede  negar  que  sus  construcciones  inte- 
lectuales muchas  veces  encandilan  por  la  audacia  y elevación 
de  las  relaciones  que  proponen.  El  misma  Bautismo  con  ese  jue- 
go de  un  Jesucristo  polifacético  en  parte  fuera  del  pleroma,  en 

Para  el  « Adversus  haereses»  de  Ireneo  usamos  la  edición  de  W.  W.  Harvey, 
«Sancti  Irenaei  ep.  Lugdunensis  libros  quinqué  adversus  haereses»,  2 vols.,  Cam- 
bridge, 1857.  Seguimos  con  todo  la  numerario-  tradicional  de  los  5 libros  reali- 
zada por  R.  Massuet,  como  se  encuentra  en  el  tomo  VII  de  la  Patrología  griega 
del  abate  Migne.  En  las  citas  los  tres  primeros  números  corresponden  al  libro, 
capítulo  y párrafo,  el  cuarto  al  tomo  de  Harvey  — I ó II — , y el  último  a la 
página.  Para  el  III  libro  del  «Adversus  haereses-»,  recurrimos  a la  última  edición 
crítica  de  F.  Sagnard  en  el  t.  34  de  la  colección  « Sources  Chrétiennes»,  París, 
1952.  Sobre  el  valor  crítico  de  esta  edición  véase  P.  Nautin,  L1 Adversus  haereses 
d'Irénée,  livre  111,  Recherches  de  théologie  ancienne  et  médiévale,  20  (1953), 
p.  185-202.  Para  la  Demostración  de  la  Predicación  Apostólica  utilizaremos  la  úl- 
tima traducción  crítica  del  texto  armenio  realizada  por  J.  P.  Smith  en  la  colección 
« Ancient  Christian  IVriters»,  t.  16,  London,  1952. 

1 Sobre  la  importancia  capital  del  bautismo  en  el  pensamiento  de  Ireneo 
véase  A.  Benoit,  Le  Baptéme  chrétien  au  second  siécle,  Paris,  1953,  p.  218. 
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parte  dentro  de  él,  en  parte  descendiendo  y volviendo  a ascen- 
der es  una  concepción  sin  fundamento  real  pero  bien  trabada 
dentro  de  su  ensambladura  lógica.  Toda  la  soterología  valenti- 
niana,  — objeto  principal  de  la  refutación  ireniana — , descansa 
sobre  este  punto.  En  el  bautismo  de  Jesús  los  valentinianos  en- 
señan que  un  eón  superior  desciende  al  mundo  infrapleromático 
y reposa  en  el  Salvador  cuya  misión  consiste  en  recoger  y re- 
integrar al  pleroma  las  partículas  pneumáticas  aprisionadas  en 
el  mundo  inferior.  Esas  partículas  esparcidas  en  los  escogidos 
las  redime  el  Cristo  superior  mediante  la  iluminación  y la  forma- 
ción en  la  gnosis  y al  mismo  tiempo  organiza  e lmundo  infraple- 
romático de  los  psíquicos  a imagen  y semejanza  del  pleroma 
celeste. 

No  todos  estos  elementos  encierran  concepciones  propias  y 
peculiares  de  los  valentinianos.  Básicamente  existe  un  depósito 
común  a herejes  gnósticos  y escritores  eclesiásticos  que  se  enrai- 
za en  las  primitivas  tradiciones  de  las  primeras  comunidades 
cristianas  2 3.  Ireneo  encontrará  en  la  recta  interpretación  de  esa 

1.  — El  descenso  del  Espíritu. 

La  preocupación  fundamental  de  Ireneo  es  clara.  Los  Va- 
lentinianos consideran  al  bautismo  de  Jesús  uno  de  los  pasos 
fundamentales  de  su  soteriología  e Ireneo  debe  presentar  fren- 
te a ellos  la  realidad  «económica»  que  supone  este  Bautismo  en 
la  historia  teológica  de  la  humanidad.  Jesús  no  se  hace  bautizar 

2 «Etant  donné  le  caractére  general  de  la  gnose  par  rapport  au  Christia- 
nisme,  celui-ci  representé  par  l'Evangile  et  Ies  traditions  du  second  siécle,  tous 
ces  traits  apparaissent  comme  des  «decalques»  des  rites  usités  dans  l'Eglise, 
combines  plus  ou  moins  avec  des  rites  paiens:  et  ce  n'est  pas  lá  leur  moindre  inté- 
ret. . . » (F.  Sagnard,  La  Gnose  valentinienne  et  le  témoignage  de  st.  lrénée,  Paris, 
1947,  p.  423.  Ver  también  del  mismo  autor  sus  comentarios  a los  Extraits  de 
Théodote,  Sources  Chrétiennes,  23,  Paris,  1948,  p.  229-239). 

3 Al  tratar  el  tema  del  bautismo  de  Jesús,  Ireneo  es  un  testigo  de  la  tra- 
dición. Como  dice  L.  Koch,  la  Iglesia  primitiva  «¡n  ihrer  Glaubenspredigt  der 
Geistsalbung  Christi  am  Jordam  einen  so  hervorragenden  Platz  zuwies...»,  y un 
tal  tema  «mehr  oder  weniger  deutlich  von  fast  alien  grossen  Theologen  der 
ersten  drei  Jahrhunderte  und  z.  t.  noch  des  4.  und  5.  Jahrhunderts  vertreten 
wird...»  (Die  geistsalbung  Christi  bei  der  Taufe  itn  Jordán,  Benediktinische 
Monatschrift,  20  (1938),  p.  17-18). 
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realidad  subyacente  la  mejor  refutación  de  las  teorías  de  la  es- 
cuela de  Valentín  sobre  el  bautismo  de  Jesús3, 
sólo  para  dar  un  ejemplo  de  humildad.  Hay  algo  mucho  más 
profundo  y mucho  más  real. 

Pero  ante  todo  deshace  un  presupuesto,  postulado  indiscu- 
tible en  todas  las  corrientes  gnósticas.  Se  trata  de  demostrar  la 
inconsistencia  de  esa  serie  de  Cristos  establecidos  por  ellos. 
Hay  un  solo  y único  Señor,  Hijo  Eterno  y unigénito  del  Padre, 
encarnado  en  el  seno  de  la  Virgen,  bautizado  por  Juan  a orillas 
del  Jordán.  Ireneo  confiesa  clara  y decididamente  su  fe:  un 
solo  Dios  y un  solo  Cristo  4.  La  pluralidad  de  Cristos  es  un  in- 
vento blasfemo  de  los  gnósticos  5.  El  mismo  Jesús  que  nace  de 
la  Virgen  recibe  el  bautismo  a orillas  del  Jordán.  Desde  ese  mo- 
mento es  llamado  Cristo  porque  allí  recibe  plenamente  el  Espí- 
ritu que  da  la  vida  sobrenatural  a los  hombres.  No  existe  en  la 
simple  narración  evangélica  de  ese  hecho  ningún  cabo  para  ha- 
blar del  descenso  de  un  nuevo  Cristo  sobre  el  Jesús  que  se  hace 
bautizar.  Sobre  este  simple  núcleo  fundamental  se  alzan  todas 
las  reflexiones  teológicas  del  santo  doctor. 

Ireneo  se  refiere  por  primera  vez  al  bautismo  de  Jesús  en 
un  contexto  de  un  fuerte  colorido  mesiánico: 


« Mateo  dice  además  a propósito  del  Bautismo  (del  Jordán):  «Los  cielos 
se  abrieron  y (Jesús)  vió  que  el  Espíritu  de  Dios  como  una  paloma  venía 
sobre  El.  Y he  aquí,  una  voz  del  cielo  que  dice:  Este  es  mi  Hijo  bien  amado 
en  el  que  he  puesto  mis  complacencias ».  Pues  nue  se  verdad  decir  que  «el 
Cristo  descendió  en  ese  momento  sobre  Jesús»,  ni  que  « uno  es  el  Cristo  otro 
el  Jesús».  Al  contrario  el  Verbo  de  Dios,  salvador  de  todas  las  cosas  y Señor 
del  Cielo  y de  la  Tierra,  es  decir,  Jesús,  — como  ya  lo  hemos  demostrado — , 
(fue  El)  que  tomó  en  sí  mismo  carne  y recibió  del  Padre  la  tinición  del  Es- 
píritu y así  fué  hecho  Jesucristo.  Como  lo  dice  Isaías:  « una  rama  brotará  del 
tronco  de  Jesé  y retoñará  de  sus  raíces  un  vastago;  sobre  El  reposará  el  es- 
píritu de  Dios:  espíritu  de  sabiduría  y de  inteligencia,  espíritu  de  consejo  y 

4 Véanse  entre  otros  innumerables  textos  los  siguientes:  III,  11,  1,  Sagn., 
180,  3-15;  III,  12,  2,  Sagn.,  210,  12-31;  III,  12,  4,  Sagn.,  216,  1018;  III,  16,  2-3, 
Sagn.,  280-282;  III,  16,  5,  Sag.,  288,  21-290,  3. 

5 «Blasphemant  autem  et  in  Dominum  nostrum,  abscindentes  et  dividen- 
tes Iesum  a Christo,  et  Christum  a Salvatore,  et  Salvatorem  rursum  a Verbo, 
et  Verbum  a Unigénito...»  (IV,  Praef.,  2,  II,  145;  ver  también  III,  11,  7,  Sagn., 
192,  13-20;  III,  16,  Sagn.,  276-302). 
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de  fortaleza,  espíritu  de  ciencia  y de  piedad;  y el  espíritu  de  temor  de  Dios 
lo  llenará.  No  juzgará  por  visto  de  ojo,  ni  argüirá  por  oídas  de  oídos;  sino 
hará  justicia  a los  pequeños  y condenará  a los  orgullosos  de  la  tierra».  Y en 
otro  texto  el  mismo  Isaías  prefigura  su  unción  y la  razón  de  ella:  «El  espíritu 
de  Dios  está  sobre  mí,  puesto  que  me  ha  ungido;  me  ha  enviado  a evangelizar 
a los  pequeños,  sanar  a los  quebrantados  de  corazón,  anunciar  la  liberación  a 
los  cautivos  y la  vista  a los  ciegos,  proclamar  un  año  de  gracia  del  Señor  y 
un  día  de  retribución,  consolar  a todos  los  que  gimen».  Pues,  en  cuanto  el 
Verbo  de  Dios  era  « hombre » del  tronco  de  Jesé  e hijo  de  Abrahám,  en  tanto 
reposaba  sobre  El  el  espíritu  de  Dios  y era  ungido  para  evangelizar  a los  hu- 
mildes; en  cuanto,  empero,  era  «Dios»  no  juzgaba  por  vista  de  ojos  ni  arguía 
por  oídas  de  oídos,  pues  no  tenía  necesidad  de  que  nadie  diese  testimonio  del 
hombre  porque  conocía  lo  que  en  el  hombre  había.  Llamaba  a todos  los  hom- 
bres que  gemían  y daba  la  liberación  a los  caídos  en  la  cautividad  de  sus  pe- 
cados, desembarazándolos  de  las  ataduras  de  las  que  dice  Salomón:  «cada  uno 
es  cogido  en  los  lazos  de  sus  pecados».  El  Espíritu  del  Señor  descendió,  por  lo 
tanto,  sobre  El;  el  Espíritu  de  Aquél  que  había  prometido  por  medio  de  los 
Profetas  darle  su  unción  para  que  recibiendo  nosotros  la  abundancia  de  esta 
unción  pudiéramos  ser  salvos ...»  6. 

Ireneo  comienza  sus  reflexiones  sobre  el  Bautismo  de  Jesús 
citando  casi  textualmente  el  pasaje  canónico  de  San  Mateo 7. 
Su  primer  paso  es  rechazar  la  explicación  valentiniana  8.  Decla- 
ra solemnemente  la  unidad  de  Jesucristo:  hay  un  único  y sólo 
Jesús,  el  Verbo  de  Dios,  el  Salvador  de  todas  las  cosas,  el  domi- 
nador del  cielo  y de  la  tierra.  El  mismo  que  se  hizo  carne  fué 
ungido  por  el  Padre  con  el  Espíritu  el  día  de  su  bautismo.  Je- 
sús no  recibe  a un  Cristo  diferente  de  sí,  sino  que  comienza  a 

c III,  9,  3,  Sagn.,  156,  19-160,  11. 

7 Las  variaciones  son  de  poca  importancia.  El  texto  canónico  dice:  «...y 
al  Espíritu  de  Dios  descender  como  paloma  y venir  sobre  El...»;  Ireneo  incluye 
dentro  del  «venientem»  la  idea  del  descenso. 

8 «Non  enim  Christus  tune  descendit  in  Iesum;  ñeque  alius  quidem 
Christus,  alius  vero  Iesus...»  (III,  9,  3,  Sagn.,  158,  1-2).  Nos  contentamos  ac- 
tualmente con  citar  los  principales  puntos  de  la  doctrina  valentiniana  sobre  el 
bautismo  de  Jesús.  El  estudio  sistemático  de  las  corrientes  gnósticas  en  este 
tema  podrá  ser  objeto  de  un  futuro  trabajo.  Sobre  esto  se  puede  consultar  F. 
Sagnard,  La  Gnose  valentinienne  et  le  témoignage  de  st.  Irénée,  con  abundante 
bibliografía. 
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llamarse  Jesucristo  por  causa  de  la  unción9.  Para  Ireneo  la  un- 
ción de  Jesús  significa  que  el  Señor  recibe  el  Espíritu  de  una 
manera  especial.  La  cita  del  primer  texto  de  Isaías  aclara  el  sen- 
tido mesiánico  de  esta  unción.  Por  el  Bautismo  Jesús  se  mani- 
fiesta el  verdadero  Mesías  sobre  quien  reposa  el  Espíritu  con 
la  plenitud  de  sus  dones.  Recibe  este  Espíritu  para  llevar  a cabo 
una  misión:  el  Mesías  es  el  Salvador,  realizará  la  verdadera  jus- 
ticia del  hombre  y traerá  la  salud  a los  verdaderos  hijos  de  Yavé. 
La  unción  de  Jesús  en  el  Bautismo  simboliza  la  entrega  de  su 
misión:  Jesús  es  hecho  Cristo  en  su  bautismo  al  recibir  el  Espí- 
ritu del  Padre  para  realizar  la  salud  mesiánica. 

Por  el  segundo  texto  de  Isaías  Ireneo  descubre  el  modo 
como  Jesús  es  ungido  10.  El  Espíritu  de  Dios  dado  por  la  un- 
ción reposa  sobre  Jesucristo  para  habilitarlo  a su  obra  de  Me- 
sías. Recibe  esta  unción  en  su  humanidad  y por  medio  de  ella 
comunica  la  buena  nueva  a los  humildes  n.  El  Padre  no  unge 
a la  naturaleza  divina  del  Verbo  encarnado.  Esta  naturaleza, 
cuya  existencia  aparece  claramente  expresada  por  Ireneo  12,  ad- 

9 «Sed  Verbum  De¡,  qu¡  est  Salvator  omnium  et  Dominator  caeli  et  terrae, 
qui  est  Iesus  (quemadmodum  ante  ostendimus),  qui  et  assumpsit  carnem  et 
unctus  est  a Patre  Spiritu,  Iesus  Christus  factus  est...»  (III,  9,  3,  Sagn.,  158, 
2-7).  El  nombre  de  Cristo  encierra  aquí  un  significado  específico.  Jesús  es  lla- 
mado Cristo  porque  en  su  bautismo  el  Padre  lo  ha  ungido  con  su  Espíritu.  Por 
supuesto,  Ireneo  usa  generalmente  los  nombres  de  Jesús  y Cristo  indistintamente 
refiriéndose  al  Verbo  encarnado,  pero  al  hablar  de  su  bautismo  se  interesa  en 
hacer  resaltar  ese  matiz  diferencial  que  descansa  sobre  el  desarrollo  gradual 
de  la  economía  de  la  redención.  El  nombre  de  Cristo  es  usado  también  de  esta 
manera  específica  en  III,  12,  7,  Sagn.,  228,  12-14;  Demonslr.,  47,  p.  78. 

10  «Et  iterum  ipse  Isaías  unctionem  eius  et  propter  quid  unctus  est  prae- 
significans  ait...»  (III,  9,  3,  Sagn.,  158,  18-19). 

11  «Nam  secundum  id  quod  Verbum  Dei  homo  erat  ex  radice  Iesse  et  filius 
Abrahae,  secundum  hoc  requiescebat  Spiritus  Dei  super  eum  et  unguebatur  ad 
evangelizandum  humilíbus . . .»  (III,  9,  3,  Sagn.,  158,  29-32).  La  «buena  nueva»  no 
es  para  Ireneo  la  transmisión  de  un  simple  conocimiento,  sino  una  «noticia  vivi- 
ficante» que  transforma  y renueva  al  hombre  que  la  acoge  al  infundirle  el 
Espíritu  que  le  da  la  participación  en  la  vida  de  Dios. 

12  «...secundum  autem  quod  Deus  erat...»  (III,  9,  3,  Sagn.,  158,  32). 
Ireneo  no  habla  de  dos  naturalezas  en  una  sola  Persona  de  una  manera  ex- 
presa, pero  toda  la  doctrina  del  misterio  del  Verbo  encamado  está  implícita- 
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quiere,  si  se  nos  permite  la  imagen,  un  papel  de  espectador  ante 
el  nuevo  paso  que  la  economía  paterna  realiza  en  la  naturaleza 
humana  de  Cristo  para  capacitarla  a su  misión.  Implícitamente 
Ireneo  informa  que  Jesús  en  cuanto  Dios  no  necesita  ninguna 
unción.  Jesús  es  totalmente  perfecto  por  el  singular  privilegio 
de  su  personalidad  divina.  En  esta  línea  el  Espíritu  cumplió  su 
función  en  el  momento  en  que  el  Verbo  unió  personalmente  una 
naturaleza  humana  con  la  divinidad. 

Por  la  unción  de  su  Humanidad  Jesucristo  se  dirige  a los 
hombres  como  Maestro  y Guía  lleno  de  autoridad:  se  procla- 
ma el  Mesías  prometido  por  los  Profetas  y realiza  los  signos 
característicos  de  su  misión  ya  profetizados,  da  la  salud  a los 
cuerpos  y la  salvación  y libertad  a las  almas  13.  Ireneo  se  encarga 
de  sacar  la  conclusión:  Cristo  es  el  Señor  vivificante  porque  po- 
see el  Espíritu  y lo  puede  comunicar.  El  Padre  que  había  pre- 
figurado este  don  del  Espíritu  en  las  unciones  de  la  vieja  Alian- 
za, le  da  pleno  cumplimiento  a orillas  del  Jordán.  Seremos  sal- 
vos si  participamos  de  dicha  unción  14 ; Jesús,  en  efecto,  es  hecho 

mente  contenida  (ver  también  III,  21,  4,  Sagn.,  360,  13-24).  En  la  Demonstrado n 
de  la  Predicación  cpostólica  se  dice  de  Jesucristo,  el  Hijo  de  Dios,  que  es 
«conforme  a la  carne,  un  hijo  de  David...»  y «conforme  al  Espíritu,  Hijo  de 
Dios,  preexistente  con  el  Padre...»'  (n.  30,  p.  67).  Queda  bien  clara  la  distin- 
ción entre  las  dos  naturalezas  del  Verbo  encarnado:  «conforme  o de  acuerdo  a 
la  carne»  = en  cuanto  a su  naturaleza  humana;  «conforme  o de  acuerdo  al 
Espíritu»  = en  cuanto  a su  naturaleza  divina. 

13  «Advocabat  autem  omnes  homines  plangentes,  et  remissionem  his  qui  a 
peccatis  in  captivitatem  deducti  crant  donans,  solvebat  eos  a vinculis  de  quibus 
ait  Salomón:  «Restibus  autem  peccatorum  suorum  unusquisque  constringitur. . .» 
(III,  9,  3,  Sagn.,  160,  5-8). 

14  «Spiritus  ergo  Dei  descendit  in  eum,  eius  qui  (eum)  per  prophetas  pro- 
miserat  uncturum  se  eum,  ut  de  abundantia  unctionis  eius  nos  percipientes  sal- 
varemur...»  (III,  9,  3,  Sagn.,  160,  9-11).  «Seit  dem  Augenblick  also,  da  der 
Heilige  Geist  auf  Jesús  bei  der  Taufe  am  Jordán  herabgekommen  war,  ent- 
faltete  er  in  ihm  eine  Wirksamkeit,  von  der  wir  bis  dahin  nichts  hórten.  Gewiss 
war  Christus  seit  seiner  Empfangnis  voll  des  Heiligen  Geistes,  jetzt  aber  gab 
ihm  dieser  den  «aktuellen  Gnadenantrieb»  für  die  nun  kommende  Verwirkli- 
chung  des  messianischcn  Berufes...»  (L.  Kocn,  Die  Geistsalbung  Christi..., 
página  16). 
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Cristo  para  que  todos  los  hombres  puedan  participar  del  Espí- 
ritu. En  su  Bautismo  se  acumula  sobre  esta  santa  Humanidad 
toda  la  plenitud  del  Espíritu  y desde  entonces  depende  de  ese 
Cuerpo  viviente  toda  la  obra  de  la  santificación.  Jesucristo,  fuen- 
te plena  del  Espíritu,  se  encarga  de  fecundar  espiritualmente  al 
ser  humano.  Por  el  Bautismo  del  Verbo  Encarnado  el  Padre 
manifiesta  y realiza  su  economía  de  vivificación  sobrenatural 
utilizando  como  instrumento  eficiente  esa  Humanidad  16 . 

Ireneo  se  refiere  aquí  al  Espíritu  que  expresa  la  vida  divi- 
na en  cuanto  comunicable.  Jesús  posee  la  vida  divina  desde  su 
Encamación  por  la  unión  con  el  Verbo  pero  su  Humanidad  sólo 
por  el  Bautismo  es  capaz  de  bacer  participar  de  esa  vida  a los  de- 
más. Por  eso  Ireneo  cree  poder  afirmar  que  basta  ese  momen- 
to la  humanidad  del  Señor  no  poseía  el  Espíritu,  es  decir,  no 
era  todavía  el  instrumento  eficaz  mediante  el  cual  el  Padre  rea- 
lizaría por  el  Verbo  la  redención  de  los  hombres. 

La  argumentación  de  Ireneo  puede  sintetizarse  en  un  triple 
paso.  Primero:  Jesucristo  es  Dios  desde  su  Encarnación;  Se- 
gundo: Jesucristo  es  Espíritu  vivificante  desde  el  Bautismo;  Ter- 
cero: el  hombre  es  vivificado  por  el  Espíritu  desde  que  entra 
en  contacto  con  el  Cuerpo  vivificante  de  Jesucristo  y acepta 
humildemente  su  influjo  con  los  ojos  de  la  Fe  16. 


15  «Christus  empfing  also  bei  der  Taufe  im  Jordán  ais  unser  neuer 
Stammvater  den  Heiligen  Beist  in  seiner  ganzen  Fülle.  Und  ihn,  den  er  damals 
für  uns  empfangen  hatte,  teilte  er  der  Kirche  mit  am  ersten  Pfinéstfeste  und 
jedem  einselnen  von  uns  in  der  Taufe...»  (L.  Koch,  Die  Geistsalbun?  Chris- 
ti...,  p.  18).  Ya  el  P.  D'Ales  sospechaba  que  se  ocultaba  algo  muy  importante 
en  el  bautismo  de  Jesús:  ver  La  doctrine  de  l’Esprit  en  St.  Irénée,  Recherch. 
Scienc.  Relig.,  14  (1924),  p.  500. 

16  Como  se  puede  ver  para  Ireneo  Jesús  no  recibe  en  su  bautismo  la  vida 
divina  simplemente,  — ya  la  tiene  desde  su  encarnación — , sino  el  poder  co- 
municar el  Espíritu  de  vida  a los  hombres.  La  Humanidad  del  Señor  es  así 
constituida  por  la  economía  divina  la  causa  eficiente  y ejemplar  de  toda  santifi- 
cación. Ejemplar,  porque  el  hombre  recibirá  la  participación  en  la  vida  divina 
y se  hará  perfecto  a imagen  y semejanza  del  bautismo  de  Jesús,  tipo  de  su 
muerte  y triunfo.  Eficiente,  porque  mediante  ese  Cuerpo  inmolado  y glorioso 
el  Verbo  comunicará  el  Espíritu.  En  su  bautismo  la  Humanidad  de  Jesucristo 
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Los  valentinianos  insisten  mucho  en  el  simbolismo  de  la 
paloma.  La  consideran  el  símbolo  del  Cristo  superior  o plero- 
mático  que  desciende  sobre  el  Salvador  17  para  formar  « -/.ata 
■yvwaiv  »,  las  partículas  pneumáticas  y secundariamente  dar  un 
principio  de  ordenación  al  mundo  psíquico.  Acabada  su  misión 

recibió  lo  que  hoy  se  llama  gracia  frontal  o «capitis».  La  riqueza  teológica  de 
este  texto  parece  haberse  escapado  a J.  Lawson  que  sólo  ve  en  él  un  penoso 
esfuerzo  de  Ireneo  para  descargar  el  segundo  texto  de  Isaías  de  todo  contenido 
«adopcionista» : ver  The  Biblical  Theology  of  Saint  Irenaeus,  London,  1948,  p.  65. 

17  El  Salvador  valentiniano,  fruto  perfecto  del  pleroma,  se  «encarna»  apa- 
rentemente en  la  materia.  En  efecto,  nace  de  la  Virgen  como  pasando  por  un 
tubo:  «...per  Mariam  dicunt  pertransisse  quasi  aquam  per  tubum...»  (I,  7, 
2,  I,  60;  III,  11,  3,  Sagn.,  184,  161-8),  revistiendo  al  mismo  tiempo  por  la  que 
podríamos  llamar  «Ley  valentiniana  de  las  investiduras»  en  primer  lugar  la  «si- 
miente pneumática»  de  la  Sofía  inferior:  « dicéd\  . . U//oa  Tn:¡tq 

xexoóor)?  é veóóoato  . . . » (Extraits  de  Théod,  59,  1,  Sagn.,  176), 

a continuación  el  Cristo  psíquico,  engendro  del  Demiurgo  e imagen  del  Salva- 
dor (ibid.,  2)  y recubriendo  todo  con  un  cuerpo  hecho  «por  inefable  arte»  de  la 
substancia  psíquica,  aparentemente  palpable  y sensible  (ibid.,  3),  que  es  llama- 
do por  Ireneo  el  Cristo  de  la  economía:  «ójtó  8é  Tfjq  oíxovo|iía<;» 
(I,  6,  1,  I,  52;  Ver  el  paralelismo  de  las  dos  recensiones  de  Ireneo  y los  Extrac- 
tos de  Teodoto  en  W.  Voelker,  Quellen  ztir  Geschichte  der  christlichen  Gnosis, 
Tübingen,  1932,  p.  113). 

Sobre  este  Salvador  así  revestido  desciende  en  su  bautismo  a orillas  del 
Jordán  el  Espíritu  bajo  la  figura  de  una  paloma  (ver  Extraits  de...  61,6,  Sagn., 
80).  Por  ella  representan  simbólicamente  la  syzygía,  — unión  de  un  principio 
masculino  y femenino — , Cristo-Espíritu,  elemento  pleromático  e impersonal  que 
recibe  el  Salvador  para  comenzar  la  redención  valentiniana  que  se  realiza  por 
la  gnosis.  Este  último  elemento  es  llamado  indistintamente  ya  Espíritu,  ya  Cris- 
to espiritual,  ya  Salvador  superior.  Por  este  descenso  se  revela  a los  «escogi- 
dos», — los  hombres  pneumáticos — el  ejemplar  perfecto  a cuya  imagen  se  reali- 
za su  propia  redención.  Desarrollaremos  más  tarde  todos  estos  puntos.  Sólo 
nos  interesa  ahora  esbozar  su  núcleo  central:  Para  los  valentinianos  Jesús  es 
Dios  y santo  desde  su  «encarnación»  porque  es  el  fruto  perfecto  del  pleroma, 
pero  sólo  en  el  bautismo  es  hecho  totalmente  perfecto  pues  allí  es  capacitado 
para  comunicar  la  vida  y fuerza  del  pleroma  al  descender  sobre  él  la  syzygía 
Cristo-Espíritu,  emisión  intrapleromática  que  ya  había  reconstruido  el  orden 
y sinfonía  del  pleroma  (ver  I,  2,  5-6,  I,  21).  Al  recibir  esta  emisión  el  Salvador 
es  iluminado,  lo  que  llaman  la  gnosis;  iluminación  que  le  permite  rescatar  de 
la  materia  su  propia  partícula  pneumática  y mostrar  el  camino  que  ha  de  se- 
guir la  redención  y liberación  de  todas  las  otras  partículas  pneumáticas  qu* 
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vuelve  al  seno  del  pleroma  llevando  consigo  al  Salvador  con 
su  partícula  pneumática 18  y dejando  que  el  Cristo  psíquico 
afronte  la  Cruz  y la  muerte  para  purificarlo  de  sus  pasiones  ,0. 
Ireneo  se  indigna  frente  a esta  concepción  y reacciona  fuertemen- 

forma  el  ser  verdadero  de  los  «escogidos».  Para  los  valentinianos,  por  lo  tan- 
to, el  bautismo  del  Señor  es  el  bautismo  del  Salvador  nacido  de  la  Virgen  con 
esa  misma  Vida  que  fué  producida  en  el  Verbo  en  el  seno  del  pleroma;  y esta 
misma  Vida  desciende  ahora  sobre  él  con  el  nombre  de  Cristo  superior-Espíritu 
por  lo  que  expresan  la  vida  y fuerza  divina  del  pleroma  en  cuanto  redentora 
(por  iluminación)  y ordenadora  (por  igualación)  del  mundo  infrapleromático, 
como  lo  había  sido  del  mismo  pleroma. 

Sobre  este  descenso  del  Espíritu  en  las  teorías  gnósticas  dice  con  cierta 
ironía  C.  K.  Barret:  «...in  Gnostic  circles  imagination  ran  riot  over  the  Holy 
Spirit  and  its  relations  to  Jesús...»  A The  Uoly  Spirit  in  the  Cospel  Tradition, 
London,  1947,  p.  37). 

18  Ver  Extraits  de...,  42,  2-3,  Sagn.,  150. 

19  Ver  I,  7,  2,  I,  61-62.  La  razón  de  la  pasión  del  Cristo  psíquico  es  re- 
flejar lo  sucedido  en  el  pleroma;  «...Dominum  in  novissimus  mundi  temporibus 
propter  hoc  venisse  ad  passionem  dicunt,  ut  ostendat,  quae  circa  novissimum 
Aeonum  facta  est,  passionem,  et  per  hunc  finem  manifestet  finem  eius,  quae 
est  circa  Aeonas,  dispositionis. . .»  (I,  8,  2,  I,  68).  Nos  encontramos  nuevamen- 
te frente  al  típico  recurso  del  «ejemplarismo  invertido»;  en  el  pleroma  debió 
pasar  lo  que  sucede  en  el  mundo  infrapleromático.  El  Cristo  psíquico  es  ade» 
más  resucitado  por  esa  misma  fuerza  divina  del  Salvador  superior,  una  vez 
que  por  la  muerte  lo  ha  purificado  de  sus  pasiones:  ver  Extraits  de...,  61,  6-8, 
Sagn.,  180-182.  Una  exposición  similar  se  encuentra  en  la  secta  de  los  Ofítas; 
ver  I,  30,  13,  I,  239. 

Conviene  notar  que  para  los  valentinianos  el  verdadero  bautismo  de  Je- 
sús es  el  simbolizado  por  el  descenso  de  la  paloma.  Allí  se  produce  la  ver- 
dadera iluminación  «xató  yvcüaiv»  que  descubre  al  gnóstico  su  perfección  y 
verdadero  origen.  Frente  a esto,  el  bautismo  del  Cristo  psíquico  realizado  por 
Juan  Bautista  es  solamente  el  símbolo  del  perdón  de  los  pecados  del  hombre 
psíquico:  «...Et  baptisma  quidem  apparentis  Iesu  in  remissionem  esse  peccato- 
rum,  redemptionem  autem  esse  eius  qui  in  eo  descenderit  Spiritus  ad  perfectio- 
nem:  et  illud  quidem  anímale,  illam  autem  spiritualem  esse  repromittunt.  Et 
baptisma  quidem  a Ioanne  annunciatum  in  poenitentiam,  redemptionem  autem 
eius  qui  in  eo  est  Christi,  positam  esse  ad  perfectionetn:  et  hoc  esse  de  quo  dicitr 
«Aliud  baptisma  habeo  baptizan,  et  valde  propero  ad  illud»...».  (I,  21,  2,  I, 
181-182;  ver  también  Extraits  de...,  76-80,  Sagn.,  198-204).  Sobre  el  simbo- 
lismo de  la  paloma  en  las  sectas  gnósticas  ver  F.  Suehling,  Die  Taube  ais  re - 
ligióses  Symbol  im  christlichen  Altertum,  Rómische  Quartalschrift  Supplemen- 
theft,  24,  Freiburg  i.  B.,  1930,  p.  75-80;  A,  Orbe,  Variaciones  gnósticas  sobre  las • 
alas  del  alma,  Gregorianum,  35  (1954),  p.  40-41. 
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te.  Su  argumento  lo  basa  totalmente  en  la  Escritura  y la  Tra- 
dición : 

«St  así  fuera  los  Apóstoles  habrían  dicho  que  «el  Cristo  descendió  sobre 
Jesús»  y «el  Salvador  superior  sobre  el  de  la  economía»,  o,  «el  (Cristo)  de  las 
regiones  invisible  sobre  el  hijo  del  Demiurgo».  Ahora  bien,  nada  de  tal  clase 
han  conocido  o expresado  pues  si  lo  hubieran  sabido  seguramente  lo  hubie- 
ran dicho. 

Dijeron  lo  que  realmente  era:  «el  Espíritu  de  Dios  descendió  como  una 
paloma  sobre  El»,  este  Espíritu  de  quien  Isaías  habló  en  estos  términos:  «Y  el 
Espíritu  de  Dios  reposará  sobre  El»,  como  ya  lo  hemos  explicado.  Y también: 
«el  Espíritu  del  Señor  está  sobre  mí,  puesto  que  me  ha  ungido»;  es  el  mismo 
Espíritu  del  cual  dice  el  Señor:  «No  sois  vosotros  los  que  habláis,  sino  el 
Espíritu  de  vuestro  Padre  que  habla  en  vosotros ».  Y dándoles  la  potestad  de 
regenerar  en  Dios,  agrega:  «Id,  pues,  enseñad  a todas  las  gentes,  bautizándolas 
en  el  nombre  del  Padre  y del  Hijo  y del  Espíritu  Santo».  Es  este  mismo  Espí- 
ritu que  El  prometió  por  sus  Profetas  « derramar  en  aquellos  días...  sobre  los 
siervos  y siervos  para  que  profeticen...»10. 

La  paloma  simboliza  para  Ireneo  la  comunicación  del  Es- 
píritu a Jesús.  Sobre  El  desciende  y descansa  el  Espíritu  me- 
siánico  profetizado  por  Isaías.  Jesús  es  el  Cristo  porque  ha  sido 
ungido  con  este  Espíritu  por  el  Padre.  Por  la  participación  de 
este  Espíritu  el  hombre  se  hace  cristiano;  por  su  acción  el  Hijo 

20  III,  17,  1,  Sagn.,  302,  3-24.  Sobre  el  uso  que  hace  Ireneo  de  Isaías,  ver 
J.  Lawson,  The  Biblical  Theology. . .,  p.  60. 

Ireneo  no  da  la  impresión  de  comprender  claramente  el  simbolismo  de  la 
paloma  en  las  teorías  valentinianas.  Sus  intentos  de  explicación  no  se  libran 
de  cierto  confusionismo:  véase  por  ejemplo  III,  10,  4,  Sagn.,  170,  11-172,  2.  Según 
él  algunos  gnósticos  harían  descender  al  Salvador  superior  en  el  momento  del 
nacimiento,  otros  en  el  momento  del  bautismo,  pero  quizás  el  santo  doctor  está 
confundiendo  al  Salvador  con  el  Cristo  superior  también  llamado  Salvador  (su- 
perior). Los  valentinianos  son  coherentes:  el  primero  es  el  fruto  perfecto  del 
pleroma  que  nace  de  la  Virgen  «como  el  agua  que  pasa  por  un  tubo»;  el  se- 
gundo, la  syzygía  «Cristo-Espíritu»  que  desciende  sobre  el  Salvador  en  el  bau- 
tismo para  iluminarlo  ocatu  yv^oi'».  Por  esta  iluminación  el  Salvador  (infe- 
rior) se  hace  plenamente  consciente  de  su  vida  divina  pleromática  y puede  co- 
menzar su  ascensión  al  pleroma  llevando  consigo  su  partícula  pneumática.  Con 
este  proceso  de  «reintegración  pleromática»  el  Salvador  es  presentado  en  su 
bautismo  como  el  emplar  e iluminador  en  la  reconquista  de  todas  las  par- 
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y el  Padre  son  conocidos  por  el  hombre  regenerado,  a El  se 
atribuye  la  nueva  vida  que  comienza  con  el  Bautismo.  De  El  se 
afirma  que  es  derramado  con  profusión.  Por  eso  el  Espíritu 
que  reposa  sobre  Jesús  el  día  de  su  Bautismo  es  un  Espíritu 
comunicable  y la  unción  de  Jesús  se  describe  como  la  fuente 
y el  punto  de  partida  de  esa  comunicación.  La  recepción  de  ese 
Espíritu  en  Jesús  connota  una  futura  regeneración  del  hombre 
cuya  puerta  es  el  Bautismo.  Por  eso  el  Señor  prolonga  su  ac- 

tículas  pneumáticas,  — los  hombres  «spirituales»— , que  fueron  separadas  del 
pleroma  y han  de  volver  a él.  El  bautismo  del  Salvador  inferior  es  así  el  tipo 
de  la  perfección  final  del  pleroma,  como  la  pasión  y resurrección  del  Cristo  psí- 
quico será  el  tipo  de  la  ordenación  del  mundo  de  los  psíquicos  hecha  a imagen  de 
la  vida  intrapleromática.  F.  Sagnard  (ver  ibid.,  173,  n.  I)  no  parece  caer  en  la 
cuenta  de  este  doble  descenso  que  corresponde  a la  doble  formación  del  Redentor 
valentiniano:  <?xctT  ’ oúoíav»  en  el  nacimiento  y « xará  yvóxnv  » en  su  bautismo. 
Es  verdad  como  dice  el  mismo  autor  que  todas  estas  elucubraciones  gnósticas  se 
realizan  en  un  plano  mítico  que  está  por  encima  del  tiempo  y del  espacio  (ver 
ibid.,  59-60),  pero  también  en  ese  plano  los  gnósticos  admiten  una  distinción 
y hasta  una  «sucesión»  de  diversas  emisiones.  Lo  que,  con  todo,  se  ha  de  po- 
ner fuera  de  toda  duda  en  las  teorías  gnósticas  es  el  contenido  completamente 
docetista  de  sus  «encarnaciones»  y «nacimientos». 

Conviene  también  determinar  aquí  hasta  dónde  se  puede  hablar  de  la  vi- 
sión clara  que  tiene  Ireneo  de  los  diversos  Cristos  valentinianos.  En  el  plero- 
ma hay  dos  Cristos:  «...et  primi  Christi  cum  Spiritu  Sancto...,  et  secundí 
Christi,  quem  Soterem  dicunt,  ex  collatione  composita  fabricatio. . .»  (I,  3.  1, 
I,  24).  El  primero  forma  a la  Sofía  inferior  «xat  5 ot’aíav»  (I,  4,  1,  I,  32)  el 
segundo  «xatá  yvcoaiv»  (I,  4,  5,  I,  38-39).  Por  eso  afirma  de  ella:  «Et  quoniam 
erravit  Achamoth  extra  Pleroma,  et  formata  est  a Christo,  et  quaesita  est  a 
Salvatore. . .»  (I,  8,  4,  I,  73),  y dice  que  está  destinada  a unirse  al  Salvador 
en  las  bodas  finales  (I,  8,  4,  I,  75).  De  este  segundo  Cristo  o Salvador  se  decla- 
ra que  es  «et  Filíum,  et  Veritatem,  et  Vitam...,  et  Verbtim  carnem  factum ...» 
(I,  8,  5,  I,  79)  y puede  tomar  los  nombres  de  todos  los  otros  eones  del  pleroma 
porque  es  el  fruto  perfecto  de  todos  ellos  (I,  2,  6,  I,  22-23).  El  fruto  de  todo  el 
pleroma,  por  lo  tanto,  se  hace  carne  y no  el  Verbo:  «Secundum  autem  illorum 
argumentationem,  non  Verbum  caro  factum  est,  quod  quídem  nec  venit  unquam 
extra  Pleroma;  sed  qui  ex  ómnibus  factus  est,  et  sic  posterior  Verbo,  Salvator. . .» 
(I,  9,  2,  I,  83).  Sólo  este  último  toma  un  cuerpo  psíquico  para  comenzar  la  «re- 
dención gnóstica»:  «Dicunt  enim  Sotera  induisse  Corpus  animale  -dóifia  i^DZ1 xóv_ 
de  dispositione  aptatum  inenarrabili  providentia,  ut  visibile  et  palpabile  fieret...» 
(I,  9,  3,  I,  85).  Se  dan  variaciones  en  las  diversas  sectas  valentinianas  sobre  la 
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ción  de  comunicar  este  Espíritu  de  vida  por  medio  de  sus  dis- 
cípulos que  reciben  la  Potestad  de  regenerar  a todos  los  hom- 
bres mediante  la  administración  del  Bautismo. 

Se  ha  delineado  nuevamente  el  mismo  esquema  fundamen- 
tal: la  corriente  del  Espíritu  (=  comunicación  de  la  vida  divi- 
na) que  brota  de  la  fuente  (=  Jesús  ungido  por  el  Padre  en  el 
Bautismo)  y se  transmite  por  la  Iglesia,  prolongación  del  Cuer- 
po vivificante  de  Cristo  (=  discípulos  predicando  al  Fe  y bau- 
tizando). 

Ireneo  sintetiza  esta  misión  de  Jesucristo  en  una  frase 
feliz:  mediante  su  santa  Humanidad  la  vida  divina  se  habitúa 
a reposar  en  el  hombre  y a habitar  en  la  obra  modelada  por 
Dios,  operando  en  ellos  la  voluntad  del  Padre  y renovándolos 
de  la  vetustez  en  la  novedad  de  Cristo  21. 


emisión  del  segundo  Cristo  o Salvador  inferior  (I,  12,  4,  I,  112-113),  pero  no  in- 
fluyen en  lo  esencial  de  su  «encarnación»  en  el  mundo  infrapleromático.  Este 
pasa  por  María  «quemadmodum  aqua  per  tubum  transit»  (I,  7,  2,  I,  60)  y so- 
bre él  desciende  en  el  bautismo  el  primer  Cristo,  es  decir,  la  syzygía  «Cristo- 
Espíritu»  (ver  nota  17). 

Cuando  Ireneo  habla,  por  lo  tanto,  de  un  Salvador  descendiendo  en  figura  de 
paloma  sobre  Jesús  a orillas  del  Jordán,  o se  refiere  a una  secta  determinada  que 
admite  solamente  un  Jesús  psíquico  en  el  nacimiento  que  reviste  una  partícula 
pneumática  (ver  I,  7,  2,  I,  60;  III,  11,  3,  Sagn.,  184-186),  — suposición  probable 
pues  comienza  el  párrafo  con  la  expresión:  «Sunt  autem  qui  dicunt...»,  lo  que 
connota  en  sus  escritos  una  variación  de  la  «escuela»—,  o se  le  pasa  por  alto  un 
dato.  Hay  algo,  con  todo,  innegable:  cuando  Ireneo  habla  de  descensos  y ascen- 
sos de  «Salvadores»  y «Cristos»  en  las  escuelas  gnósticas,  lo  hace  con  bastan- 
te imprecisión.  No  tenemos  en  todas  sus  obras  conocidas  ninguna  clara  expo- 
sición del  bautismo  de  Jesús  conforme  a las  doctrinas  de  los  gnósticos.  Damos 
aqui  los  principales  textos  para  que  se  pueda  confirmar  nuestra  afirmación: 
III,  9,  3,  Sagn.,  158,  1-3;  11,  1,  Sagn.,  180;  11,  3,  Sagn.,  184;  11,  7,  Sagn.,  192, 
13-20;  12,  2,  Sagn.,  210,  12-31;  12,  6,  Sagn.,  222,  23-25;  16,  1,  Sagn.,  276-278; 
16,  2,  Sagn.,  280,  16-19;  16,  5,  Sagn..  288,  21-25;  16,  9,  Sagn.,  298,  13-18;  17,  1, 
Sagn.,  302,  2-6;  17,  4,  Sagn.,  308,  21-310,  5;  18,  3,  Sagn.,  314,  1-5;  18,  5,  Sagn., 
318,  25-322,  23;  IV,  Praef.,  2,  II,  145;  2,  5,  II,  148;  9,  2,  II,  170;  33,  3r 
II,  258;  35,  3,  II,  275. 

21  «...unde  et  in  Filium  Dei  Filium  hominis  factum  descendit,  cum  ipso 
adsuescens  habitare  in  genere  humano  et  requiescere  in  hominibus  et  habitare  in 
plásmate  Dei,  voluntatem  Patris  operans  in  ipsis  et  renovans  eos  a vetustate  in 
novitatem  Christi...»  (III,  17,  1,  Sagn.,  302,  25). 
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La  naturaleza  humana  de  Cristo  se  presenta  como  el  ejem- 
plar de  toda  renovación.  Por  su  unión  peculiar  con  el  Verbo 
está  invadida  plenamente  por  la  vida  divina.  En  ella  encuentra 
el  Espíritu  su  morada  perfecta.  El  Bautismo  de  Jesús  es  el 
signo  de  que  el  Padre  quiere  comunicar  este  Espíritu  a los  hom- 
bres y realizar  en  ellos  por  participación  lo  que  Jesucristo  tiene 
en  forma  perfecta  y plena  por  su  unión  con  el  Verbo22.  Desde 
su  Bautismo  el  Cuerpo  viviente  de  Cristo  es  capaz  de  comu- 
nicar a los  hombres  esa  íntima  familiaridad  que  su  naturaleza 
humana  guarda  con  la  vida  divina.  Esta  familiaridad  que  en 
el  Verbo  Encarnado  brota  de  la  gracia  de  unión,  en  el  cristiano 
surge  de  la  renovación  interior  en  la  novedad  de  Cristo  opera- 
da por  el  Bautismo  y de  la  unificación  a la  voluntad  del  Padre 
que  esto  importa.  En  otras  palabras,  el  Verbo  Encarnado  co- 
municando por  medio  de  su  Humanidad  y por  voluntad  del 
Padre,  — manifestada  a orillas  del  Jordán — , el  Espíritu  confie- 
re a su  Iglesia  su  principio  vital  y unificador.  Cristo  por  ser 
la  cabeza  de  la  Iglesia  adapta  el  Espíritu,  que  en  El  habita  de 
una  manera  connatural,  a los  cristianos  que  son  los  miembros 
de  su  Cuerpo  23. 


22  K.  Schluetz  insinúa  el  significado  eclesial  del  bautismo  del  Señor,  que 

se  deduce  de  este  texto  de  Ireneo:  «Die  Heiligung  der  menschlichen  Natur  Chris- 
ti  ztim  Zwecke  der  Heiligung  aller  Menschen . . .».  «Die  Herabkunft  des  Hl.  Geis- 
tes  auf  Jesús  Christus  bei  der  Taufe  bedeutet  darum  die  Heiligung  del  áusse- 
ren,  der  menschlichen  Natur  Jesu  und  darum  zugleich  die  heiligung  der  in  Jesús 
Christus  zusammengefassten  Menscheit  überhaupt . . ( Isaías  11,  2 in  den 

Ersten  vier  christlichen  Jahrhunderten,  Alttestamentliche  Abhandlungen,  XI,  4, 
Münster,  1932,  p.  57  y 153). 

23  El  descenso  del  Espíritu  sobre  los  apóstoles  el  día  de  Pentecostés  es 
para  Ireneo  el  símbolo  de  este  «acostumbrar»  al  Espíritu  a habitar  en  una  carne 
mortal  en  la  que  se  deposita  un  germen  de  inmortalidad:  «...Quem  (Spiritum) 
et  descendisse  Lucas  ait  post  adscensum  Domini  super  discipulos  in  Pentecoste, 
habentem  potestatem  omnium  gentium  ad  introitum  vítae  et  ad  apertionem  novi 
Testamenti ; . . . Unde  et  Dominus  pollicitus  est  mittere  se  Paraclitum  qui  nos 
aptaret  Deo...  Corpora  enim  nostra  per  lavacrum  illam  quae  est  ad  incorrup- 
tíonem  unitatem  acceperunt,  animae  autem  per  Spiritum...»  (III,  17,  2,  Sagn., 
304,  1-20).  El  eje  de  toda  la  argumentación  de  Ireneo  descansa  en  el  bautismo 
de  Jesús  y el  de  los  cristianos.  Sobre  ellos,  en  efecto,  desciende  el  mismo 
Espíritu  que  reposa  en  El  desde  su  bautismo.  A imagen  y semejanza'  de  ese  des- 
censo los  hombres  son  regenerados  en  las  aguas  bautismales.  Jesucristo  es  de- 


20 


Enrique  Fabbri 


El  Padre  hizo  descender  el  Espíritu  sobre  la  humanidad  de 
Jesús  el  día  de  su  Bautismo.  Jesucristo  a su  vez  ya  constituido 
Espíritu  vivificante  lo  comunicará  de  una  manera  plena  y de- 
finitiva a su  Iglesia  el  día  de  Pentecostés  24.  El  Espíritu  que 
recibe  Jesús  en  su  Bautismo  es  el  mismo  Espíritu  que  vivifica 
a la  Iglesia,  la  unifica  y le  hace  cantar  himnos  de  alabanza  a 
Dios:  en  una  palabra,  la  adapta  a Dios.  Esta  obra  de  unifica- 
ción que  realiza  Jesucristo  comunicando  su  Espíritu  la  expresa 
Ireneo  por  medio  de  una  serie  de  hermosas  metáforas  y com- 
paraciones. 

Nosotros,  harina  seca,  no  podemos  llegar  a ser  una  sola 
masa,  un  solo  pan  (=  unificación  a Cristo)  sin  el  agua  que 
viene  del  cielo  (=  Espíritu  dado  por  el  Señor)  25 ; somos  el 
leño  seco  que  fructifica  frutos  de  vida  gracias  a la  lluvia  libe- 
ralmente donada  de  lo  alto  26.  El  Espíritu  por  medio  del  cual 
Cristo  opera  en  nosotros  da  en  el  Bautismo  a nuestros  cuerpos 
el  germen  de  incorrupción  y a todo  el  hombre  la  renovación 
interior  27.  La  Samaritana,  figura  de  la  humanidad  pecadora,  es 
renovada  por  Cristo  con  el  agua  viva  de  la  vida  eterna,  don 


clarado  a orillas  del  Jordán  la  causa  ejemplar  y eficiente  de  toda  renovación 
sobrenatural.  Ver  K.  Schluetz,  Isaías  11,  2 in  der  Ersten  vier.. p.  58;  L.  Koch, 
Die  Geistsalbung  Christi . . p.  19-20. 

24  Toda  comunicación  del  Espíritu  realizada  por  Jesucristo  durante  los 
días  de  su  vida  pública:  bautizando  (Juan  3,  22),  perdonando  los  pecados,  repar- 
tiendo su  Cuerpo  y Sangre  en  la  última  Cena,  instituyendo  el  sacerdocio,  son 
una  anticipación  en  el  tiempo  de  la  eficiencia  supratemporal  de  su  pasión  y glori- 
ficación. Así  resalta  el  valor  transcendental  de  la  Iglesia  que  cubre  todo  el 
espacio  y se  extiende  sobre  todo  el  tiempo.  En  esta  economía  Pentecostés  es 
el  signo  de  que  el  Espíritu  de  Cristo  permanece  de  una  manera  plena  y defini- 
tiva con  su  Iglesia.  Pentecostés  es  la  promulgación  oficial  de  que  el  Cuerpo 
vivificante  de  Cristo  es  la  Iglesia.  En  la  vida  terrenal  de  Jesucristo  la  Iglesia 
ha  operado  y vivificado  mediante  el  Cuerpo  físico  de  Cristo;  en  su  vida  gloriosa 
la  Iglesia  opera  y vivifica  mediante  su  Cuerpo  sacramental  y ministerial,  así 
como  en  los  tiempos  anteriores  a su  venida  la  Iglesia  operó  y vivificó  mediante 
la  fe  en  la  promesa  mesiánica  concretada  sensiblemente  en  el  pacto  de  alianza 
entre  Yavé  y Moisés.  Ver  G.  Philips,  La  gráce  des  justes  dans  l'Ancien  Testa- 
tnent.  Louvain,  1948;  Y.  Concar,  Ecclesia  ab  Abel  en  Postschrift  für  K.  Adam, 
Dusseldorf,  1952,  p.  79-108. 

23  III,  17,  2,  Sagn.,  304,  10-14. 

20  III,  17,  2,  Sagn.,  304,  14-17. 

27  III,  17,  2,  Sagn.,  304,  18-21. 


El  bautismo  de  Jesús  y la  unción  del  Espíritu 


21 


recibido  del  Padre  en  el  momento  del  Bautismo ae.  En  el  sim- 
bolismo del  vellocino  de  Gedeón  el  Espíritu  es  el  rocío  que 
reposa  sobre  Jesús  el  día  de  su  Bautismo  para  propagarse  por 
su  medio  en  toda  la  Iglesia  esparcida  sobre  el  haz  de  la  tierra  29. 
Cristo  en  el  ropaje  del  buen  Samaritano  confía  el  hombre  al 
Espíritu  Santo  para  que  éste  le  imprima  en  lo  más  profundo 
de  su  ser  la  imagen  del  Padre  y del  Hijo  30. 

La  disposición  del  Padre  ha  sido,  por  tanto,  el  descenso 
del  Espíritu  sobre  Jesús  el  día  de  su  bautismo  31  para  que  el 
Señor  constituido  así  Espíritu  vivificador  comenzara  a construir 
su  Iglesia  por  el  contacto  vivificante  de  su  Cuerpo  humano. 
Jesucristo  en  cuanto  Dios  es  el  Verbo  del  Padre  hecho  hom- 
bre llegada  la  plenitud  de  los  tiempos  para  el  bien  de  la  raza 
de  Adán.  En  cuanto  hombre  va  pasando  por  lo  ssucesivos  gra- 
dos de  la  economía  humana  — t q v á v 9 q w a o v o ¡ x o v o ¡i  í o v 
t'5L-tA.iiQ(óoa%'To? -que  la  voluntad  del  Padre  le  ha  fijado32.  Y el  Pa- 
dre ha  querido  que  su  Hijo  encarnado  fuera  bautizado  por  Juan 
para  declararlo  a orillas  del  Jordán  humanamente  perfecto  en 
orden  a la  economía  de  la  salvación.  Su  perfección  consiste  en 
que  su  ser  humano  es  desde  el  bautismo  la  causa  eficiente  y 
ejemplar  de  toda  obra  de  vivificación  y santificación.  En  el 
Bautismo  la  humanidad  de  Cristo  adquiere  del  Padre  el  poder 
de  comunicar  a los  hombres  la  participación  en  la  vida  divina. 
Este  misterio  lo  expresa  el  Espíritu  reposando  plena  y definiti- 
vamente sobre  ella:  Cristo  hombre  es  desde  entonces  el  ins- 
trumento vivificante  de  toda  santificación. 

Los  valentinianos  deliran,  por  lo  tanto,  ciendo  en  la  palo- 
ma el  Cristo  superior  que  desciende  sobre  el  Jesús  Salvador. 

28  III,  17,  2,  Sagn.,  304,  22-306,  3.  Todo  este  capítulo  supone  el  bautismo 
como  el  momento  en  que  el  Señor  recibe  este  don  para  comunicarlo  a los  demás. 

29  III,  17,  3,  Sagn.,  306,  4-22. 

30  III,  17,  3,  Sagn.,  306,  23-28. 

31  «Spiritu  itaque  descendente  super  praedictam  dispositionem . . .»  (III, 
17,  4,  Sagn.,  308,  1-3). 

32  «...et  Filio  Dei  Unigénito  (qui  et  Verbum  est  Patris)  veniente  pleni- 
tudine  temporis  incarnato  in  homine  propter  hominem,  et  omnem  secundum  ho- 
minem  dispositionem  implente  Iesu  Christo  Domino  nostro,  uno  et  eodem  exis- 
tente (sicut  et  ipse  Dominus  testatur  et  apostoli  confitentur  et  prophetae  ad- 
nuntiant) . . .»  (III,  17,  4,  Sagn.,  308,  3-15). 
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Pensando  así  destruyen  al  Espíritu  inventando  muchos  Cris- 
tos donde  la  fe  dice  que  no  hay  más  que  uno.  Como  quien  diera 
de  beber  yeso  disuelto  en  agua  en  lugar  de  leche  pretendiendo 
engañar  por  la  similitud  de  color  33. 

En  estos  dos  textos  fundamentales  de  Ireneo  sobre  el  bau- 
tismo de  Jesús  resaltan  sendos  conceptos  que  atraen  poderosa- 
mente la  atención.  Son  dos  pilares  sobre  los  que  descansa  todo 
el  edificio  de  la  teología  irenaica:  la  unción  y el  reposo  del  Es- 
píritu sobre  Jesús.  Ambos  conceptos  encierran  un  rico  conte- 
nido simbólico  bien  enraizado  en  la  Tradición.  Conviene  exa- 
minarlos en  sus  fuentes  para  comprobar  que  en  la  exposición 
del  Bautismo  del  Señor  el  santo  Obispo  de  Lyon  es  un  testigo 
genuino  y veraz  de  la  doctrina  de  la  Iglesia  primitiva. 

á 

2.  — El  contenido  bíblico  de  la  «unción». 

El  término  «unción»  está  cargado  de  un  rico  y profundo  sim- 
bolismo en  todo  el  mundo  oriental  y sobre  todo  en  la  tradición 
judía.  Jesús  es  llamado  Mesías  o Cristo  porque  es  el  Ungido 
de  Dios  34.  En  El  se  completa  y recibe  su  plena  significación  todo 
el  contenido  simbólico  de  las  unciones  en  la  Historia  Sacra  del 
pueblo  de  Israel. 

Por  la  unción  se  expresa  principalmente  en  el  V.  T.  la  con- 
sagración del  Sumo  Sacerdote  a su  oficio  sacro.  Se  realiza  de- 
rramando el  óleo  de  la  unción  sobre  su  cabeza  y rociando  con 
él  sus  vestiduras 35.  El  óleo  empleado  era  un  aceite  purísimo 
mezclado  con  cuatro  especies  de  aromas  36.  Se  lo  reservaba  pa- 
ra los  usos  sacros 37 ; y recibe  en  los  LXX  el  nombre  de 

33  III,  17,  4,  Sagn.,  308,  15-310,  17. 

34  Ver  H.  LesÉtre,  art.  Messie,  Diction.  de  la  Bible,  IV,  1,  c.  1032-1040; 
W,  Bauer,  fVorterbuch  z.  N.  T .,  c.  920  y 1609-1612;  C.  K.  Barret,  The  Holy 
Spirit  in  the  Cospel  Tradilion,  p.  42-44. 

33  Los  ancianos  rabinos  distinguían  entre  efusión  del  aceite  y unción:  ésta 
se  hacía  con  el  dedo  o en  forma  de  C = Kohén  (sacerdote),  o en  forma  de 
X = xt?lOTá?  (ungido).  Ver  E.  Levesque,  art.  Htiile,  Diction.  de  la  Bible,  III,  1, 
c.  775-776;  H.  Lesetre,  art.  Onction,  ibid.,  IV,  2,  c.  1805-1806. 

30  Ex.,  30,  22-23. 

37  Propiamente  sólo  para  la  consagración  del  sumo  Sacerdote  y del  mo- 
biliario del  templo  (ver  Ex.,  30,  26-33).  En  todas  las  otras  unciones  del  V.  T. 
no  consta  que  se  usase  el  óleo  de  la  unción. 
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xeíojia  38.  También  los  reyes  son  ungidos  en  el  pueblo  escogi- 
do. Sobre  su  cabeza  derraman  los  Profetas  o los  Sumos  Sacer- 
dotes el  óleo  santo,  pero  no  consta  que  se  trata  propiamente 
del  « xoi°(ia  * 3t>-  Finalmente,  junto  a estas  unciones  comunes  e 
institucionales  en  la  historia  del  pueblo  israelita  habla  el  V.  T. 
de  una  unción  especial  conferida  por  una  intervención  directa 
de  Yavé.  La  reciben  los  Profetas  a quienes  Dios  encarga  una 
misión:  la  conservación  del  verdadero  sentido  del  Pueblo  Esco- 
gido en  su  relación  pedagógica  con  el  advenimiento  del  verda- 
dero y definitivo  Mesías.  En  esta  vocación  el  gesto  material  de 
la  unción  del  Profeta  ocupa  un  puesto  secundario,  pero  el  lla- 
mamiento se  realiza  siempre  con  la  intervención  de  elementos 
visibles  y al  menos  simbólicamente  corpóreos  40. 

Esta  última  precisión  echa  nueva  luz  sobre  el  significado 
profundo  y primordial  del  concepto  de  unción.  En  su  núcleo 
esencial  puede  ser  considerada  como  la  expresión  externa  de 
una  misión  confiada  por  Dios  a un  hombre  y acompañada  con 
una  efusión  extraordinaria  del  Espíritu  para  que  la  lleve  a 
cabo 41.  El  «Mesías»,  «Cristo»  o «Ungido»  es  el  hombre  sobre 

38  Ver  Ex.,  30,  25  en  la  versión  de  los  LXX.  Sobre  el  uso  y el  significa- 
do del  aceite  y de  la  mirra  en  el  V.  y N.  T.,  ver  H.  Schlier,  art.  corresp  en 
Theol.  Wort.  z.  N.  T .,  II,  p.  468-470;  W.  Michaelis,  art.  corresp.,  ibid.,  IV, 
p.  807-809. 

39  Ver  notas  35  y 37. 

40  Yavé  escoge  a Samuel  (I  Sam.,  3,  4-11),  Natán  (II  Sam.,  12,  1)  y Elias 
(I  Rey.,  17,  18;  18,  1-2)  para  su  misión  con  su  sola  palabra.  Eliseo  es  llamado 
por  intermedio  de  Elias  (I  Rey.,  19,  19-21).  Los  labios  de  Isaías  son  purificados 
con  un  carbón  encendido  tomado  del  altar  (Is.,  6,  6).  Yavé  tiende  su  mano  y 
purifica  la  boca  de  Jeremías  (Jer.,  1,  9).  En  Ezequiel  penetra  el  Espíritu  que 
lo  hace  levantar  (Ezeq.,  2,  2)  y una  mano  le  tiende  un  rollo  para  que  lo  coma 
(Ezeq.,  2,  8;  3,  1-3).  Solamente  Eliseo  es  ungido  por  Elias  (I  Rey.  19,  16). 

41  Hemos  obtenido  el  núcleo  esencial  de  la  idea  expresada  por  la  unción 
comparando  lo  que  ésta  significa  en  los  profetas  con  todas  las  anteriores.  La 
finalidad  de  todas  en  el  V.  T.  es  asegurar  la  función  del  pueblo  escogido  en  la 
economía  de  la  redención.  Confiada  esta  misión  al  Sumo  Sacerdote,  tipo  vivien- 
te de  la  alianza  con  Yavé  (ver  Sir.,  45,  19)  y a los  jueces,  y luego  a los  reyes, 
guías  del  pueblo  en  su  camino  hacia  Dios(ver  Sir.,  46,  2.  12-13;  47,  2.6.10.12),  se 
la  simboliza  con  la  unción.  Junto  a ellos,  ya  para  apartarlos  de  su  infidelidad, 
ya  para  testimoniar  la  omnímoda  libertad  del  Espíritu,  Dios  va  suscitando  a 
los  profetas,  ungidos  extraordinariamente  por  El  para  que  recuerden  a reyes 
y sumos  sacerdotes  el  significado  de  su  misión  y muestren  nuevas  facetas  y 
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quien  Dios  pone  su  mano  para  investirlo  de  una  misión42;  lo 
cual  se  relaciona  en  la  Sagrada  Escritura  con  una  efusión  espe- 
cial del  Espíritu  43.  Nadie  puede  decirse  investido  con  una  mi- 
sión si  no  recibe  esta  unción  del  Espíritu  indispensable  para 
llevarla  a cabo  44. 

El  simbolismo  fundamental  de  la  unción  y del  aceite  a ve- 
ces utilizado  se  nos  hace  patente:  representar  al  Espíritu  de 
Dios  en  cuanto  comunicable  al  hombre  para  capacitarlo  a una 
misión  «espiritual»  45.  De  este  núcleo  fundamental  se  desprende 

riquezas  del  futuro  reino  mesiánico.  En  los  profetas  la  relación  entre  unción, 
es  decir,  llamamiento  expresado  por  un  elemento  sensible,  y efusión  del  Espí- 
ritu aparece  claramente  (ver  J.  Guillet,  Thémes  Bibliques,  Paris,  1951,  p.  235- 
241).  En  los  reyes  la  efusión  del  Espíritu  sólo  se  explícita  en  la  unción  de  Da- 
vid (I.  Sam.,  16,13)  e indirectamente  en  Saúl  (I  Sam.,  10,  1.6).  Nada  se  dice 
expresamente  de  una  efusión  del  Espíritu  de  Yavé  en  la  unción  de  los  sumos 
sacerdotes,  pero  todo  el  dinamismo  de  la  concepción  religiosa  del  pueblo  esco- 
gido permite  deducir  que  también  esas  unciones  rituales  suponen  cierta  comu- 
nicación del  Espíritu,  pues  todas  están  orientadas  a un  mismo  fin:  preparar  el 
adviento  del  Mesías.  Al  mismo  tiempo  que  el  Mesías  es  manifestado  pública- 
mente en  la  persona  de  Jesús  a orillas  del  Jordán,  la  unción  se  le  confiere  de 
una  manera  perfecta,  permanente  y definitiva,  pero  todos  sus  tipos  ya  los  he- 
mos encontrado  en  el  V.  T.,  siendo  el  más  perfecto  la  consagración  solemne  de 
Isaías  encargado  de  anunciar  la  venida  de  Dios  en  carne  humana  (Is.,  61,  1;  ver 
J.  Guillet,  Thémes  Bibliques,  p.  238). 

42  El  verbo  ungir  (másah)  indica  primitivamente  una  imposición  de  manos 
que  por  la  adición  del  aceite  pasó  a ser  llamada  una  unción.  «Le  "masiah"  est 
done,  en  principe,  l'homme  sur  lequel  Dieu  a mis  la  main  pour  l'investir  d'une 
fonction...  L'onction  n'était  que  la  manifestation  extérieure  du  choix  divin; 
mais  ce  choix  constituait  essentiellement  le  "masiah",  et  plusieurs  personnages 
portent  ce  títre  sans  jamais  avoir  regu  l'onction  d'huile...»  (H.  Lesétre,  art. 
Onclion,  Diction.  de  la  Bible,  IV,  2,  c.  1808).  La  vocación  es  lo  esencial  en  el 
«Ungido»,  pero  el  llamamiento  pide  que  se  le  dé  al  ungido  los  medios  nece- 
sarios para  llevar  a cabo  su  misión.  Todo  esto  es  expresado  bajo  el  simbolis- 
mo de  los  elementos  sensibles.  Por  eso,  el  óleo  de  la  unción  no  parece  ser  esen- 
cialmente necesario,  pero  si  lo  es  la  intervención  de  un  elemento  sensible  que 
de  una  u otra  manera  manifiesta  la  comunicación  de  los  medios  requeridos  para 
realizar  eficientemente  la  misión. 

43  «L'attouchement  de  la  main  a la  méme  signification  que  le  don  de  l'Es- 
prit:  l'écoulement  en  l'homme  d'une  forcé  divine...»  (J.  Guillet,  Thémes  Bi- 
bliques, p.  236,  n.  3;  compárese  I Rey.,  18,  12  con  I Rey.,  18,  46;  Ezeq.,  3, 
14;  8,  3). 

44  Ver  H.  Lesétre,  art.,  Oncliou,  ibid.,  IV,  2,  c.  1806. 

45  Ver  C.  Tresmontant,  Essai  sur  la  Pensée  Hébráique,  Paris,  1953,  p.  60- 
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todo  un  simbolismo  figurado.  Tanto  los  autores  inspirados  como 
luego  la  Tradición  Patrística  aplicarán  a la  vida  del  Espíritu 
las  características  que  surgen  del  uso  del  aceite  y del  bálsamo 
de  la  unción  en  todas  las  manifestaciones  profanas  y sacras  del 
mundo  oriental,  y primordialmente  del  hebreo. 

Este  simbolismo  se  reduce  a las  tres  cualidades  principa- 
les del  bálsamo:  su  fragancia,  su  suavidad  y su  persistencia. 
Su  fragancia  proviene  de  estar  mezclado  con  esencias  aromáti- 
cas, por  eso  su  aroma  es  el  símbolo  de  la  expansión  de  un  prin- 
cipio divino  dispensador  de  vida 46.  Su  suavidad  simboliza  la 
mansa  penetración  de  la  obra  de  Dios  en  el  hombre  y la  paz  y 
armonía  con  que  lo  impregna  47.  Su  persistencia  figura  la  du- 
rable permanencia  del  Espíritu  de  vida  en  el  Ungido  48. 

Toda  esta  corriente  tradicional  del  V.T.  desemboca  y se 
concreta  de  una  manera  plena  y definitiva  en  la  persona  de 
Jesús,  el  Ungido  de  Dios  por  excelencia.  En  El  todas  las  un- 
ciones de  la  Antigua  Alianza  encuentran  su  perfecto  antitipo  49. 

46  «Les  parfums  sacres  representaient  symboliquement  la  présence  de  Dieu 
et  son  esprit,  qui  renferment  toutes  choses  comme  l'air  qu'on  respire,  et  son  nom, 
identique  á sa  personne...»  (H.  Lesétre,  art.  Parjum,  Diction.  de  la  Bible,  IV,  2, 
c.  2165;  ver  también  del  mismo,  art.  Odeur,  ibid.,  IV,  2,  c.  1738-1740;  A.  Stumpff, 
art.  en  Theol.  Wort.  z.  N.  T II,  p.  808-810;  G.  Delling,  art.  corresp.,  ibib., 
V,  p.  492-495. 

47  Ver  Sal.,  45  (44),  8 ; 55  ( 54),  5 ; 23  (22),  5;  133  (132),  1-2;  Is.,  61, 

1-3;  Prov.,  27,  9;  Cant.,  1,  3;  etc.  Todo  el  contexto  de  estas  citas  demuestra 
que  se  trata  de  efectos  espirituales.  t 

48  Propiamente  este  simbolismo  aparece  en  el  N.  T.  (I  Juan  2,  20.27),  pero 
ya  se  insinúa  en  el  aceite  derramado  sobre  las  piedras  para  recordar  una  in- 
tervención extraordinaria  de  Dios.  El  aceite,  en  efecto,  las  va  penetrando  hasta 
impregnarlas  totalmente  y hacerlas  así  un  testimonio  perenne  de  la  obra  de 
Yavé  (ver  Gén.,  28,  18).  También  en  un  Salmo  imprecativo  se  desea  al  ene- 
migo la  visita  de  la  maldición  que  penetre  como  aceite  en  sus  huesos  (Sal.,  108 
(109),  18).  El  tema  es  diverso,  pero  resalta  lo  mismo  la  metáfora  de  la  per- 
sistencia del  aceite. 

49  Dice  Hipólito,  contemporáneo  de  Ireneo:  «Todos  los  reyes  y sacer- 
dotes eran  llamados  «ungidos»  porque  eran  consagrados  con  el  aceite  santo, 
preparado  en  otros  tiempos  por  Moisés.  Estos,  por  lo  tanto,  llevando  el  mis- 
mo nombre  del  Señor  lo  anunciaban  en  figura  y eran  sus  tipos  hasta  el  día 
en  que  descendió  del  cielo  el  Rey  y Sacerdote  perfecto,  que  fué  el  único  que 
cumplió  perfectamente  la  voluntad  de  su  Padre  conforme  a lo  escrito  en  el 
libro  de  los  Reyes:  «Yo  me  suscitaré  un  sacerdote  fiel  que  obrará  todo  según 
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El  Espíritu  de  Dios  desciende  y vive  en  El  de  una  manera 
definitiva  y consubstancial.  Jesús  ha  sido  ungido  verdadero  y 
único  Sumo  Sacerdote,  Rey  y Profeta  para  devolver  el  hombre 
a Dios50.  Esta  suprema  unción  es  doble:  por  disposición  del 
Padre  el  Verbo  se  encarna  ungiendo  una  naturaleza  humana 
con  Su  vida  divina;  a orillas  del  Jordán,  por  esta  misma  econo- 
mía paterna,  el  Espíritu  se  derrama  sobre  su  Humanidad  para 
constituirla  el  Cristo,  el  Ungido  capaz  de  vivificar  a los  hom- 
bres por  la  comunicación  de  ese  mismo  Espíritu.  Por  esta  se- 
gunda unción  como  bálsamo  aromático  el  Espíritu  se  expande 
sobre  toda  la  humanidad  del  Verbo  y a través  de  ella  en  todos 
los  fieles.  Aroma  perenne  que  exhala  el  Cuerpo  de  Cristo  para 
vida  o muerte  definitiva  de  la  raza  de  Adán  51.  El  bálsamo  de 
la  unción  es  el  Espíritu;  el  aroma  la  comunicación  de  esa  vida 
inmortal  al  hombre.  Podrá  ser  aroma  de  muerte  por  causa  de 
sus  posteriores  pecados  pero  el  sello  grabado  en  su  ser  es  in- 
deleble. Jesucristo  por  el  Bautismo  lo  ha  ungido  con  su  Espí- 
ritu y esta  unción  no  lo  abandonará  jamás  52. 

mi  corazón.  . .»  (Commentarium  in  Danielem,  IV,  30,  ed.  Bonwetsch,  Griechischen 
christl.  Schriftst.,  Hipol.,  I,  p.  266,  7-14).  La  unción  de  Jesús  es  al  mismo 
tiempo  real,  sacerdotal  y profética  porque  en  El  se  encuentran  todos  los  po- 
deres de  la  anciana  economía. 

50  La  unción  de  Jesús  como  todas  las  del  A.  T.  siempre  incluye  la  rea- 
lización de  una  misión. 

51  Relacionamos  la  unción  con  el  descenso  del  Espíritu.  En  los  Evange- 
lios se  nos  refieren  dos  descensos  del  Espíritu  sobre  el  Señor:  el  primero  en 
el  momento  de  la  Encarnación  (Le.,  1,  35),  el  otro  en  el  bautismo  a orillas 
del  Jordán  (Mt.,  3,  16;  Me.,  1,  10;  Le.,  3,  22;  Juan,  1,  32-33).  Por  esta  segunda 
unción  Cristo  exhala  esa  fragancia  vivificante:  ver  II  Cor.,  2,  14-16,  compa- 
rado con  Rom.,  8,  11-15. 

52  Por  un  lado  se  ve  la  ejemplaridad  y eficiencia  total  del  Verbo  encar- 
nado sobre  el  hombre,  por  el  otro  la  relación  íntima  y fusionante  entre  unción 
y lo  que  ahora  se  llama  carácter  sacramental.  Ver  J.  Guillet,  Thémes  Bibli- 
ques,  p.  241,  n.  175.  Sobre  la  relación  entre  unción  y carácter  ver  F.  J.  Doei.Gf.r, 
Sphragis.  Studien  zur  Geschichte  und  Kultur  des  Altertums,  V,  3]4,  Paderborn, 
1911;  G.  W.  Lambe,  The  Seal  of  the  Spirit,  London,  1951.  Muchas  sectas  gnós- 
ticas  también  tienen  su  unción  y su  especial  simbolismo  del  que  hacen  uso 
en  los  ritos  de  iniciación  de  sus  prosélitos.  Ver,  por  ejemplo,  I,  21,  3-5,  I,  185-187; 
I,  25,  5,  I,  210;  Eglogas  prof éticas  de  Clemente  Alejandrino,  25,  1.  ed.  Stáemlin, 
Griechischen  christl.  Schriftst.,  Clem.,  III,  p.  193;  Extrae!,  de  Teodoto.  80,  3, 
Sagn.,  204;  81-86,  Sagn.,  204-212.  Sobre  este  tema  véase  F.  J.  Doelger,  üie  Sphra- 
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3.  — La  Teología  de  la  Unción  en  Irene  o. 

Para  el  Santo  Doctor  Jesús  ha  recibido  la  unción  pública 
del  Espíritu  el  día  de  su  Bautismo  a orillas  del  Jordán53.  En 
todos  los  pasajes  donde  habla  de  la  unción  del  Señor  puede 
verse  una  referencia  o una  relación  con  el  hecho  del  Bautismo 
de  Jesús. 

Jesús  es  el  Cristo  porque  su  humanidad  fué  ungida  con  el 
Espíritu  el  día  de  su  Bautismo.  Por  esta  unción  puede  ya  co- 
municar esa  fuerza  divina  que  reconquista  a los  hombres  para 
el  Padre 54.  Ireneo  insiste  dentro  del  simbolismo  de  la  unción 


gis  ais  religiose  Brandmarkung  im  Einweihungsakt  der  gnostischen  Karpokralia- 
ner,  Antike  und  Chrístentum,  1 (1929),  p.  73-78;  C.  Edsman,  Le  Baptéme  de  Feu, 
Uppsala,  1940,  p.  134-138,  174-182;  F.  Sacnard,  La  Gnose  valenlinienne . . . , 
p.  420,  423. 

53  F.  Loofs  establece  que  la  unción  del  Espíritu  la  recibe  Jesús  el  día  de 
su  bautismo  y que  en  esto  Ireneo  no  hace  más  que  seguir  la  tradición  común 
(ver  Theopilus  von  Antiochien  adversas  Marcionem  und  die  anderen  theologischen 
Quellen  bei  Irenaeus,  Leipzig,  1930,  p.  33-34).  Por  supuesto  que  en  esto  Loops 
encuentra  un  argumento  de  sostén  para  su  hipótesis  de  una  teología  «binaria»  y 
adopcionista,  pero  lo  hasta  ahora  dicho  nos  permite  admitir  el  hecho  sin  sufra- 
gar a su  teoría. 

54  Ireneo  recalca  fuertemente  la  distinción  entre  Jesús,  Hijo  Unigénito  de 
Dios  y Jesucristo,  el  Ungido  del  Padre:  «.  . .sed  et  Iesum  ipsum  esse  Filium  Dei 
testificatus  est,  qui  et  unctus  Spiritu  Sancto  Iesus  Christus  dicitur...»  (III,  12, 
7,  Sagn.,  228,  12-14).  En  el  contexto  está  refutando  a los  gnósticos.  Sabe  cierta- 
mente que  esa  marcada  distinción  que  acaba  de  establecer  puede  inducir  a hablar 
de  dos  o más  Cristos  conforme  a las  teorías  valentinianas,  por  eso  en  seguida 
declara:  «Et  est  hic  idem  ex  Maria  natus,  quemadmodum  Petri  continet  testifi- 
catio...»  (ibid.,  14-15).  La  invocación  del  testimonio  de  Pedro  (Act.,  10.  37-43) 
al  que  ha  citado  un  poco  antes  en  este  mismo  capítulo  (ibid.,  p.  226,  16-19),  per- 
mite establecer  el  fundamento  de  esta  distinción.  Jesús  es  Dios  por  la  unión 
substancial  con  el  Verbo.  Es  Cristo  porque  «ungido  con  el  Espíritu  Santo  y 
poder,  pasó  haciendo  el  bien  y curando  a todos  los  posesos  del  demonio,  porque 
Dios  estaba  en  El».  Es  decir,  Jesucristo  desde  su  bautismo  comienza  a realizar 
su  obra  de  salvación  vivificadora  porque  a orillas  del  Jordán  su  Humanidad 
ha  sido  revestida  con  el  Jiveüfia  y la  Súvapu;  de  Dios.  Esta  misma  distinción 
aparece  implícitamente  en  un  texto  paralelo  de  la  Demonstracion:  «Y  de  todo 
lo  hasta  ahora  dicho  queda  patente,  como  fué  hecho  conocer  de  antemano  por 
medio  de  los  profetas,  que  el  Hijo  de  Dios  se  sujetaría  a un  nacimiento  huma- 
no, y a qué  clase  de  nacimiento,  y que  sería  manifestado  como  Cristo...»  (57, 
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en  su  aspecto  de  duración  o persistencia  dejando  apenas  in- 
sinuado el  de  su  fragancia  y suavidad.  Aparecen,  sin  embargo, 
estos  dos  últimos  matices  al  hablar  de  los  cuatro  Evangelios. 
De  ellos  se  desprende  la  fragancia  de  una  doctrina  incorrupti- 
ble que  vivifica  sobrenaturalmente  a los  hombres.  Por  eso  el 
Evangelio  y el  Espíritu  son  la  columna  y firmamento  de  la 
Iglesia  55. 

Pero  Ireneo  hace  resaltar  especialmente  la  unción  como  el 
sello  definitivo  del  Espíritu  que  consagra  la  Santísima  Huma- 
nidad a su  misión  de  Salvador. 

El  Verbo  preexistente  en  el  seno  del  Padre  llegada  la  ple- 
nitud de  los  tiempos  se  une  a la  obra  por  El  modelada  en  la 

Smith,  p.  85).  El  misterio  de  la  Encarnación  se  insinúa  en  la  frase  «y  a qué 
clase  de  nacimiento»;  y el  de  su  misión  salvadora  en  su  manifestación  como  el 
Ungido  y en  todo  el  contexto. 

55  «...columna  autem  et  firmamentum  Ecclesiae  est  Evangelium  et  Spi- 
ritus  vitae,  consequens  est  quattuor  habere  eam  columnas  undique  fiantes  in- 
corruptibilitatem  et  vivificantes  homines...»  (III,  11,  8,  Sagn.,  194,  2-9).  Y no 
puede  haber  más  que  cuatro,  dice  Ireneo,  porque  sólo  por  ellos  se  transmite  el 
mismo  y único  Espíritu  de  vida  con  que  Cristo  los  ha  codificado  (ver  III,  11, 

9,  Sagn.,  204,  21-25,  véase  al  respecto  la  nota  del  P.  Sagnard,  ibid.,  p.  193,  n.  2). 

La  doctrina  de  Cristo,  en  efecto,  no  es  una  simple  noticia  intelectual,  sino  una 
gnosis  vivificante,  pues  por  su  aceptación  total  recibe  el  hombre  el  Espíritu  de 
vida  que  lo  modela  sobrenaturalmente  conforme  a la  voluntad  del  Padre  dán- 
dole la  gnosis  del  Hijo  de  Dios  que  es  la  vida  inmortal:  «.  • .ti)v  Yvójcnv  toü  vioü 
0eoü,  fjTig  t¡v  áqy9aQaa«  (IV,  36,  7,  II,  284).  La  fuente  última  de  esta  fragancia 
de  la  vida  divina  se  encuentra  en  la  misma  naturaleza  de  Dios  quien  posee 
en  sí:  «...omnemque  odorem  suavitatis  et  omnes  suaveolentium  vaporationes. . ., 
etiam  antequam  Moyses  esset...»  (IV,  14,  3,  II,  185).  La  referencia  a los  sacri- 
ficios de  la  antigua  alianza  lo  lleva  a hablar  de  suaves  fragancias  y de  aroma- 
dos vapores  que  en  la  tradición  prenicena  son  los  símbolos  con  que  se  pinta  la 
expansión  de  la  vida  del  Espíritu.  Ireneo  habla  también  de  esta  fragancia  en 

textos  donde  presenta  la  doctrina  valentiniana.  La  Sofía  inferior  ya  configu- 

rada «xat  ’ 0'úo(av»por  el  Cristo  superior  y abandonada  por  él  queda  aún  po- 
seyendo en  medio  de  su  soledad  un  cierto  aroma  de  inmortalidad,  para  que 
sintiendo  los  efectos  de  sus  pasiones  se  excite  a los  bienes  superiores  (I,  4,  1, 
I,  32).  Los  discípulos  de  Marcos  ungen  a los  iniciados  con  el  bálsamo  que  es 
el  símbolo  del  fragante  aroma  que  se  extiende  sobre  todas  las  cosas,  animándo- 
las (I,  21,  3,  I,  185).  Este  aroma  es  fundamentalmente  para  el  gnóstico  la  par- 
ticipación en  la  substancia  misma  divina  del  Salvador  (ver  A.  Orbe,  Variaciones 
gnósticos  sobre  las  alas  del  alma...,  p.  45,  n.  78b). 
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Creación  y se  hace  hombre  capaz  de  sufrir50.  Así  Jesús  recons- 
truye en  sí  la  verdadera  figura  del  hombre  perdida  por  el  pe- 
cado de  Adán  y restablece  la  amistad  con  el  Padre.  El  hombre, 
vencido  por  la  serpiente,  es  incapaz  de  esa  obra.  Por  eso,  el 
Hijo,  Verbo  Eterno  de  Dios,  desciende,  se  encarna,  se  humilla 
hasta  la  muerte  y consume  así  la  economía  de  nuestra  salud  57. 
El  Padre  nos  ofrece  la  salud  mediante  la  carne  de  su  Hijo; 
por  este  Manjar  entramos  en  la  comunión  de  vida. 

La  argumentación  de  Ireneo  contra  los  Valentinianos  se  va 
cerrando.  La  salud  no  es  el  fruto  del  descenso  de  un  Cristo  su- 
perior pleromático  r>8.  Por  el  contrario  resulta  de  un  Dios  que 
se  hace  hombre,  se  sujeta  a todos  los  sufrimientos  humanos, 
hasta  la  muerte  ignominiosa  en  Cruz  y resucita  glorioso  de  en- 
tre los  muertos  como  lo  testifica  el  apóstol  Pablo  59.  En  el  Bau- 

56  III,  18,  1,  Saín.,  310,  18-25. 

57  III,  18,  2,  Sagn.,  312,  4-10. 

B8  III,  18,  3,  Sagn.,  314,  1-4;  ver  también  I,  4.  1,  I,  31-33.  Según  los  va- 
lentinianos el  Cristo  superior  desciende  sobre  el  Salvador  el  día  de  su  bautis- 
mo (ver  notas  17,  19  y 20),  introduciéndolo  así  en  la  vida  y fuerza  divina  ple- 
romática  necesaria  para  iniciar  el  rescate  de  las  partículas  pneumáticas  y prepa- 
rar sus  bodas  con  la  Sofía  inferior.  De  esta  manera  el  Salvador  provisto  del  Cris- 
to-Espiritu,  — que  para  los  Valentinianos  no  es  una  nueva  persona  sino  un  ele- 
mento impersonal  emitido  por  el  pleroma  para  iniciar  la  formación  xatá  yvoiaiv 
dentro  y fuera  de  él  (ver  A.  Orbe,  Variaciones  gnósticos p.  38-39) — reali- 
za en  el  mundo  infrapleromático  una  misión  similar  a la  del  Monogenes  en  el 
pleroma.  Misión  que  consistió  en  emitir  la  syzygía  Cristo-Espíritu  que  es  el 
principio  de  perfección  y pacificación  del  pleroma  al  dar  a los  eones  la  defini- 
tiva formación  xata  yv(óaiv(Ver  I,  2,  5,  I,  20).  Como  se  ve  otro  típico  ejem- 
plo de  «ejemplarismo  invertido». 

59  III,  18,  2,  Sagn.,  314.  Pablo  no  conoce  más  que  un  Cristo  afirma  enér- 
gicamente Ireneo:  «Manifestum  est  igitur  quoniam  Paulus  alterum  Christum 
nescit  nisi  hunc  solum  qui  et  passus  est  et  sepultus  est  et  resurrexit,  qui  et  na- 
tus  est,  quem  et  hominem  dixit...»  (ibid.,  11-17).  En  todo  el  contexto  Ireneo 
insiste  en  poner  de  relieve  la  naturaleza  humana  de  Cristo.  El  nombre  de  Cristo 
se  repite  con  todo  intento.  Para  los  valentinianos  existe  un  Cristo  superior  com- 
pletamente pleromático  y un  Cristo  inferior,  hijo  del  Demiurgo,  de  constitución 
psíquica,  y por  lo  tanto,  inferior.  A ellos  se  agrega  el  Salvador,  fruto  perfecto 
del  pleroma.  Frente  a esta  fantasía  Ireneo  repite  una  y otra  vez:  hay  un  solo 
Cristo,  Dios  y Hombre  verdadero.  Un  solo  Cristo  nace  de  la  Virgen,  el  mismo 
Cristo  padece,  muere  en  la  Cruz,  resucita  y nos  rescata  de  la  muerte  porque, 
como  dice  citando  a Pablo:  «...per  hominem  mors,  et  per  hominem  resurrec- 
tio  mortuorum. . .»  (III,  18,  3,  Sagn.,  314,  22-24). 
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tismo  no  descendió  un  Cristo  extraño  al  sufrimiento  sobre  Je- 
sús, el  mismo  Señor  hecho  Cristo  por  la  unción  del  Espíritu 
murió  y resucitó,  bajó  y subió  como  lo  indica  su  propio  título 
de  Ungido  60. 

En  efecto,  en  el  nombre  de  Cristo  se  encuentra,  para  Ire- 
neo,  todo  el  secreto  del  Señor.  El  Ungido  supone  al  Padre  que 
unge  al  Hijo  con  el  Espíritu  que  es  la  unción  61.  Surge  inme- 
diatamente la  pregunta:  ¿cómo  se  puede  relacionar  esta  un- 
ción del  Espíritu  con  el  Bautismo?  Su  relación  más  obvia  pa- 
rece ser  con  la  Encarnación  del  Hijo  de  Dios  62.  Con  todo,  el 
uso  del  tema  de  la  unción  y las  citas  de  Lucas  e Isaías  que 
vimos  incluidas  en  un  contexto  totalmente  bautismal  63  nos  ofre- 
cen una  clara  alusión  al  Bautismo  del  Señor. 

Las  dos  unciones  pueden  aceptarse  sin  dificultad  pues  de 
hecho  se  complementan.  Como  se  puede  hablar  de  dos  bautis- 
mos de  Jesús;  el  inmanente  en  el  Verbo  al  encarnarse,  y el  fí- 
sico a orillas  del  Jordán,  así  también  cabe  una  referencia  a una 
doble  unción.  Por  la  primera  la  naturaleza  humana  se  une  por 
singular  privilegio  a la  persona  del  Verbo;  por  la  segunda,  la 
humanidad  del  Verbo  Encarnado  es  constituida  capaz  de  comu- 
nicar el  Espíritu,  es  decir,  la  vida  divina  a los  hombres.  Sola- 
mente en  el  beneplácito  del  Padre  se  puede  encontrar  la  razón 
última  de  la  realización  en  diversas  etapas  temporales  del  plan 
de  la  Redención  iA.  El  Bautismo  inmanente  es  una  unción  per- 

fi0  III,  18,  3,  Sagn.,  314,  18-22.  La  frase  sobre  el  Cristo  impasible  es  una 
clara  referencia  al  Cristo  superior  de  los  valentinianos.  Este  se  aparta  del  Sal- 
vador antes  de  su  Pasión  para  que  así  la  muerte  pueda  operar  sobre  el  Cristo 
psíquico  y purificarlo  de  sus  pasiones.  Ver  nota  19. 

61  «...in  Christi  enim  nomine  subauditur  qui  unxit  et  ipse  qui  unclus  est 
et  ipsa  unctio  in  qua  unctus  est;  et  unxit  quidem  Pater,  unctus  est  vero  Filius, 
in  Spiritu  qui  est  unctio;  quemadmodum  per  Esaiam  ait  Sermo:  «Spiritus  Dei  per 
me:  propter  quod  unxit  me»,  significans  et  ungentem  Patrem  et  unctum  I'ilium 
et  unctionem  qui  est  Spiritus...»  (III,  18,  3,  Sagn.,  316,  23-30). 

02  Loofs  procede  a la  inversa.  Admite  una  relación  de  ese  texto  con  la 
Encarnación,  pero  considera  como  más  obvia  su  significación  bautismal  (ver 
Theophilus  von  Antiochien . . p.  41,  n.  1).  Su  posición,  con  todo,  es  un  «parti 
pris» ; se  lo  exige  su  tesis  adopcionista. 

«3  Ver  III,  9,  3,  Sagn.,  158;  III,  17,  1,  Sagn.,  302. 

64  Ireneo  nombra  las  tres  personas,  pero  no  creemos  que  sea  este  un  texto 
primordialmente  trinitario.  El  Espíritu  es  aquí  la  vida  divina  en  cuanto  comu- 
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sonal,  el  segundo  la  consagración  real  de  un  Cuerpo  viviente 
a una  misión.  Por  la  primera  unción,  Jesús  es  Emmanuel,  Dios 
con  nosotros;  por  la  segunda,  su  Humanidad  es  la  causa  efi- 
ciente y ejemplar  de  nuestra  renovación  espiritual  65. 

Estas  dos  unciones  del  Verbo  encarnado  reflejan  aquella 
otra  trascendental  que  tiene  lugar  en  el  seno  de  la  Santísima 
Trinidad.  Ireneo  relaciona  con  esta  unción  el  texto  del  sal- 
mo 2:  «Yavé  me  ha  dicho:  Tú  eres  mi  Hijo,  hoy  te  he  en- 
gendrado. . .»  60. 

El  Padre  sostiene  un  profundo  coloquio  con  su  Hijo  En- 
carnado y lo  declara  su  Ungido  al  constituirlo  Rey  de  todas 
las  naciones.  Ireneo  aduce  para  probar  su  afirmación  una  serie 
de  textos  proféticos  del  V.T.  Su  argumentación  descubre  que 
la  unción  inmanente  del  Verbo  Encarnado  connota  una  refe- 
rencia a otras  dos:  una,  por  ser  Hijo  de  Dios,  otra  por  ser  Rey 
de  todos  los  hombres.  El  mismo  salmo  2 lo  demuestra.  El  tér- 
mino «hoy»  encierra  una  idea  de  plenitud  imperecedera,  equi- 
vale a «siempre»  CT.  La  generación  eterna  del  Hijo  en  el  seno 

nicada  plenamente  a la  Humanidad  del  Salvador  en  el  momento  de  su  Encarna- 
ción y en  cuanto  comunicable  por  participación  a los  hombres  mediante  esa  san- 
ta Humanidad.  El  «Filius  unetus»  de  Ireneo  es  el  «Filius  Dei  Filius  Hominis 
factus»  expresado  unas  pocas  líneas  antes. 

63  Se  explica  así  que  Ireneo  termine  todo  este  argumento  contra  los  va- 
lentinianos  y marcionitas  haciendo  resaltar  la  humanidad  carnal  del  Verbo  En- 
carnado y la  misión  salvadora  de  su  Cuerpo  (ver  III,  18,  7,  Sagn.,  328,  3-5,  22-26). 
Jesucristo  como  Hombre  recapitula  en  sí  el  plan  de  Dios  que  Adán  no  pudo  lle- 
var a cabo  por  el  pecado.  Como  hombre  ungido  con  el  Espíritu  comunica  a 
los  fieles  la  fuerza  vivificante  que  les  permite  renovarse  conforme  al  ejemplar 
que  es  El  mismo. 

66  Ver  Demonstr.  49,  Smíth,  p.  79.  El  salmo  2,  7 aparece  relacionado  con 
el  Bautismo  de  Jesús  en  los  escritos  de  Justino. 

67  Es  un  siempre  eterno  que  se  injerta  en  el  tiempo.  Ver  J.  Dupont,  «Fi- 
lius metis  est  Tu»,  L'Interprétation  de  Ps.  2,  7 dans  le  Nouveau  Testament.  Re- 
cherches  de  Science  religieuse,  35  (1948),  p.  522-543.  Las  obras  de  Cristo  no 
están  simplemente  en  la  historia.  Son  realidades  espirituales  y perfectas  que 
entran  y se  manifiestan  en  la  historia,  pero  que  no  pueden  ser  encerradas  en  sus 
coordenadas  porque  las  trascienden.  Esto  no  quita  que  exista  un  real  devenir 
histórico  en  las  etapas  de  la  economía  del  don  de  Dios.  Por  esto  creemos  que 
este  siempre  en  la  antigua  mentalidad  prenicena  no  se  refiere  tanto  a la  gene- 
ración eterna  del  Verbo  como  a la  Encarnación  del  Hijo  de  Dios,  y el  mismo 
contexto  del  pasaje  de  Ireneo  que  citamos  lo  da  a entender. 
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del  Padre  es  así  presentada  como  una  unción.  Pero  se  agrega 
la  promesa  de  otra  por  la  que  todos  los  hombres  serán  confia- 
dos al  Reino  del  Verbo  Encarnado  68.  La  soteriología  de  Ireneo 
permite  apreciar  en  esta  unción  una  referencia  al  bautismo  de 
Jesús.  Tiende  un  puente  entre  ambas  la  unción  inmanente  con- 
ferida en  el  momento  de  la  Encarnación.  El  texto  de  Ireneo  la 
supone,  pues  el  Padre  dialoga  no  con  su  Hijo  como  tal,  sino 
con  el  Verbo  que  se  va  a encarnar  C9.  El  Verbo  Encarnado,  por 
lo  tanto,  y la  Sabiduría  Divina  que  se  expresa  por  medio  de  los 
Profetas  y de  los  Apóstoles  revelan  esta  realidad  misteriosa. 

El  Padre  y el  Hijo  se  manifiestan  Dios  y Señor  por  poseer 
el  sello  pleno  del  Espíritu  70.  Entre  el  Padre  y el  Hijo  media 
también  una  unción  71.  No  se  habla  de  su  naturaleza,  pero  los 

68  «...pídeme,  y haré  de  las  gentes  tu  heredad,  te  daré  en  posesión  los 
confines  de  la  tierra»...  Así  se  ve  claramente  que  la  promesa  hecha  al  Ungi- 
do de  ser  rey  sobre  toda  la  tierra  se  hace  al  Hijo  de  Dios...;  pues  la  promesa 
es  la  misma  en  boca  de  los  dos  Profetas  (David  e Isaías)  que  El  sería  Rey,  y 
así  consecuentemente  Dios  se  dirige  a una  sola  y misma  persona,  Cristo,  el 
Hijo  de  Dios...»  ( Demonstr . 49,  Smith,  p.  80). 

69  «Como  David  afirma:  "El  Señor  me  ha  dicho",  se  debe  decir  que  no  es 
David  quien  habla,  ni  ninguno  de  los  otros  Profetas  habla  en  su  propio  nom- 
bre, porque  no  es  un  hombre  el  que  pronuncia  la  profecía  sino  el  Espíritu  de 
Dios,  tomando  la  forma,  figura  y semejanza  de  la  persona  a quien  se  refiere, 
habla  por  los  Profetas;  y así  se  expresó  a veces  en  la  figura  de  Cristo,  a 
veces  en  la  del  Padre...»  (Demonst.  49,  Smith,  p.  80).  El  Espíritu  de  Dios  es  en 
este  texto,  recurso  habitual  en  Ireneo — , la  sabiduría  divina  que  se  expresa  ya  por 
el  Padre  ya  por  Cristo  en  las  profecías  del  V.  T.  El  diálogo,  por  lo  tanto,  entre 
el  Padre  y el  Hijo  es  aquí  la  conversación  del  Padre  con  el  Verbo  que  se 
va  a encarnar.  En  un  texto  paralelo  de  Justino  el  Verbo  divino  se  expresa  ya 
por  el  Padre,  ya  por  Cristo,  ya  por  los  pueblos  que  responde  al  Señor  o a su 
Padre  (Ver  Apol.,  I,  36,  1-2,  ed.  Pautigny,  p.  67).  Este  Verbo  divino  es  el  Es- 
píritu profético  como  el  mismo  Justino  lo  dice  un  poco  después  (Apol.,  I,  38,  1, 
p.  76).  Interesa  comprobar  que  los  valentinianos  proponen  un  modo  similar  de 
expresarse  las  profecías  en  su  concepción  (Ver  I,  7,  ?,  I,  63). 

70  «...Vere  igitur  cum  Pater  sit  Dominus  et  Filius  vere  sit  Dominus,  mé- 
rito Spiritus  Sanctus  Domini  appellatione  signavit  eos...»  (III,  6,  1,  Sagn.,  128, 
1-16). 

71  «...utrosque  enim  Dci  appellatione  signavit  Spiritus,  — et  eum  qui  un- 
gitur  Filiuin  et  eum  qui  unguit,  id  est  Patrem...»  (III,  6,  1,  Sagn.,  130,  11-12). 
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textos  paralelos  ya  examinados  nos  la  descubren:  es  la  unción 
con  el  Espíritu.  Tanto  el  contexto  como  los  salmos  citados  por 
Ireneo  aluden  directamente  al  Hijo  encamado,  pero  se  insinúa 
la  ¡dea  de  una  unción  trascendental  7~.  El  Hijo  se  distingue  real- 
mente del  Padre  por  la  unción;  es  verdadera  y propiamente 
Hijo  porque  toda  su  vida  divina  procede  eternamente  del  Pa- 
dre. Esta  corriente  de  vida  fluye  continuamente  del  Padre  al 
Hijo  y constituye  precisamente  la  unción.  El  Padre  y el  Hijo 
poseen  la  misma  e idéntica  vida  porque  son  Dios  y Señor  pero 
sólo  el  Padre  unge  eternamente  al  Hijo  comunicándole  su  misma 
esencia  y su  mismo  poder  universal.  El  Hijo  como  vaso  sagrado 
recibe  continuamente  la  plena  y total  fragancia  de  la  esencia  del 
Padre  y lo  da  a conocer  pues  como  Verbo  es  su  expresión  per- 
fecta 73 . 

En  el  seno  de  la  Santísima  Trinidad  descansa  la  ejempla- 
ridad  fundamental  a cuya  imagen  el  Verbo  unge  su  naturaleza 
humana  con  la  vida  divina  en  la  Encarnación  y vuelve  a ungir- 
la con  el  Espíritu  de  vivificación  y santificación  en  su  Bautis- 
mo. Reales  y místicas  unciones  que  como  un  bálsamo  oloroso 
descienden  del  Padre  y por  el  Hijo  pasan  a Jesucristo  y de 
Este  se  derraman  por  todo  el  Cuerpo  de  la  Iglesia  74. 

72  La  misma  teología  de  Ireneo  nos  permite  referir  a un  plano  trascenden- 
tal todo  el  fundamento  de  la  unción.  El  Verbo  coexiste  eternamente  con  el  Pa- 
dre: «Non  enim  infectus  es,  o homo,  ñeque  semper  coexistebas  Deo,  sicut  pro- 
prium  etus  Verbum . . .»  (II,  25,  3,  I,  344).  «....Semper  autem  coexistens  Filius 
Patri. . .»  (II,  30,  9,  I,  368). 

73  «Per  Filium  itaque  qui  est  in  Patre  et  habet  in  se  Patrem,  is  qui  est 
manifestatus  est  Deus,  Patre  testimonium  perhibente  Filio  et  Filio  adnuntiante 
Patrem...»  (III,  6,  2,  Sagn.,  132,  20-22). 

74  III,  6,  1,  Sagn.,  130,  14-132,  7.  Ireneo  se  interesa  en  mantener  clara  la 
distinción  entre  estas  unciones  para  no  caer  en  un  emanatismo  gnóstico.  La 
unción  del  Hijo  brota  del  ser  un  único  Dios  con  el  Padre;  la  de  Jesucristo  del 
singular  privilegio  de  su  unión  personal  con  el  Verbo;  la  del  hombre  de  la 
gracia  de  la  adopción  filial.  La  Humanidad  del  Señor,  santa  por  su  unión  con 
el  Verbo,  une  en  su  Cuerpo  a su  Iglesia  cuando  su  Humanidad  es  hecha  santifi- 
cante por  la  recepción  del  Espíritu  a orillas  del  Jordán.  El  Señor  así  constitui- 
do es  el  Espíritu  vivificante,  «...qui  filios  Dei  facit  credentes  in  nomen  suum. .., 
qui  descendit  et  ascendit  propter  salutem  hominum...»  (III,  6,  2,  Sagn.,  132, 
15-19),  mediante  el  cual  se  realiza  la  salvación  del  hombre,  como  lo  expresa 
Ireneo  en  su  invocación  al  Padre:  «Et  ego  igitur  invoco  Te,  Domine  Deus  Abra- 
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Con  la  unción  del  Verbo  Encarnado  se  realiza  perfecta- 
mente el  plan  del  Padre. 

Para  el  antiguo  mundo  oriental  el  ungüento  confería  al 
cuerpo  dolorido,  cansado  o cubierto  de  llagas  el  alivio  y reposo;, 
su  suavidad  reanimaba  los  tejidos  y apresuraba  su  reconstruc- 
ción. Su  uso  médico  es  la  base  de  su  simbolismo:  símbolo  del 
orden,  paz  y perfección  en  que  queda  fijada  la  cosa  ungida. 
Esta  metáfora  no  es  ajena  al  pensamiento  de  Ireneo:  la  aplica 
al  poner  de  manifiesto  el  significado  del  doble  nombre  del  Se- 
ñor: Cristo-Ungido,  y Jesús-Salvador75. 

han  et  Deus  Isaac  et  Deus  Iacob  et  Israel,  qui  et  Pater  Domini  nostri  Iesu  Chris- 
ti,...  per  Dominum  nostrum  Iesum  Christum  dominationem  quoque  dona  Spi- 
ritus  Sancti;...»  (III,  6,  4,  Sagr.,  136,  12-20).  Esta  misma  concepción  aparece 
en  un  texto  paralelo  de  la  Demonstr.  (ver  n.  47,  Smith,  p.  78).  Como  en  el  an- 
terior texto  resalta  más  bien  el  aspecto  salvífico  y mesiánico,  en  éste  ocupa  el 
primer  plano  el  aspecto  transcendental  de  la  unción.  Como  afirma  Ireneo  la  dis- 
tinción entre  el  Padre  y el  Hijo  se  manifiesta  en  la  economía  de  la  redención, 
pues  en  ella  Dios  se  revela  (ver  Smith,  p.  185,  n.  224),  pero  su  fundamento  real 
ha  de  buscarse  en  el  seno  de  la  Santísima  Trinidad.  Por  último,  con  la  intro- 
ducción del  salmo  mesiánico,  Ireneo  presenta  a Jesucristo  como  el  Ejemplar 
a cuya  imagen  se  derrama  el  Espíritu  sobre  los  fieles,  connotando  así  la  unción 
del  bautismo.  , 

75  Demonstr.,  53,  Smith,  p.  82.  El  texto  comienza  con  la  declaración  de 
la  Encarnación.  Prueba  su  afirmación  con  una  cita  de  Isaías  y enumera  las  ra- 
zones que  da  el  profeta  para  demostrar  que  el  Verbo  encarnado  es  hombre  ver- 
dadero. Y concluye  su  argumentación:  «El  (Isaías)  anunció  que  (el  Mesías)  te- 
nía que  nacer  de  una  Virgen  y ya  de  antemano  predijo  que  sería  un  hombre 
verdadero  porque  se  alimentaba,  por  llamarlo  un  niño  y también  por  ponerle 
un  nombre...».  Sigue  en  seguida  una  frase  sin  sentido  (ver  Smith,  p.  188,  n.  240). 
El  nombre  juega  un  papel  importante  en  la  mentalidad  de  los  Padres  prenice- 
nos.  En  el  mundo  bíblico  el  nombre  es  la  manifestación  de  la  gloria  real  de 
Dios  en  todo  el  mundo  creado  (ver  Sal.,  8,  2-4).  Por  él  Dios  se  hace  conocer 
y honrar  por  todos  los  hombres.  Por  eso  el  nombre  de  Yavé  supone  su  presen- 
cia y su  acción  (ver  Ex.,  23,21;  Is.,  20,  27;  50,  10;  Ezeq.,  20,  39;  36,  21;  Mt., 
19,  29;  etc.).  Para  los  gnósticos  el  nombre  real  y propio  de  una  cosa  expresa 
su  naturaleza  esencial  de  tal  manera  que  por  ese  nombre  se  llega  a la  misma 
esencia  de  esa  realidad;  concepción  propia  de  neoplatónicos  y estoicos  (ver  A. 
J.  Festugiere,  La  Révélation  d'Hermés  Trismégiste,  IV  - Le  Dieu  inconnu  et 
la  Gnose,  Paris,  1954,  p.  92-140).  Por  eso,  para  los  gnósticos  el  nombre  invi- 
sible y verdadero  de  Dios  expresa  su  esencia  indecible  que  sólo  los  pneumáticos 
pueden  llegar  a conocer  pues  pueden  ser  iniciados  en  la  gnosis.  Este  nombre 
invisible  y único  real  lo  distinguen  del  visible  que  nace  simplemente  del  uso  co- 
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Por  ser  el  Ungido  consagra  y da  orden  a todas  las  cosas. 
Por  ser  el  Salvador  libera  a los  que  creen  en  El  de  los  males 
de  la  muerte  y les  confiere  la  eterna  salvación  7(!. 

El  texto  habla  de  una  doble  unción  del  Señor:  la  primera 
en  el  seno  del  Padre,  la  segunda  en  su  naturaleza  humana.  El 
Padre  contempla  en  el  Hijo  una  unción  primordial,  imagen  rec- 
tora que  dibuja  y gobierna  todo  el  plan  del  cosmos.  La  creación 
lleva  la  imagen  de  la  unción  del  Verbo  porque  la  ha  ungido  y 
ordenado  la  suave  fragancia  del  Hijo  ‘7.  La  unción  fundamental 
es  la  generación  eterna  del  Verbo  en  el  seno  de  la  vida  divina, 
pero  aquí  se  presenta  con  una  nueva  modalidad:  la  unción  del 
Verbo  es  la  razón  ejemplar  de  la  unción  de  toda  la  creación.  El 

mún.  Justino  e Ireneo  participan  de  esta  concepción.  Para  el  primero  el  nombre 
divino  del  Padre  que  exprese  realmente  su  ser  es  inefable  ( Apol I,  61,  10, 
Pautigny,  p.  130;  II,  6,  1-2,  p.  160).  Según  él  mismo  el  Verbo  por  su  generación 
eterna  es  el  Hijo;  por  su  temporal,  Jesús  y por  ser  ungido,  Cristo  por  el  que  el 
Padre  ha  ordenado  todas  las  cosas.  Estos  mismos  nombres  encierran  una  sig- 
nificación misteriosa,  «pues,  como  el  nombre  de  Dios,  no  son  propiamente  un  nom- 
bre, sino  una  aproximación  natural  usada  por  el  hombre  para  designar  algo  inex- 
plicable...» (Apol.,  II,  6,  3-5,  p.  162).  No  es  difícil  ver  en  la  frase  de  Ireneo: 
«y  también  por  ponerle  un  nombre»  el  sustrato  filosófico  que  lo  lleva  a expre- 
sarse de  esta  manera. 

76  «Y  tiene  un  doble  nombre  en  la  lengua  hebrea,  Mesías  — Cristo  (Ungido) 

y Jesús — Salvador.  Y ambos  expresan  lo  que  es  propiamente  su  ser.  Pue9 
es  llamado  Cristo  porque  por  El  el  Padre  ungió  y dió  orden  a todas  las  cosas; 
y recibió  también  la  unción  en  cuanto  a su  venida  como  hombre,  porque  fuá 
ungido  por  el  Espíritu  de  Dios,  su  Padre,  como  El  mismo  lo  dice  hablando  de 
Sí  por  boca  de  Isaías:  «El  Espíritu  de  Dios  está  sobre  mí,  puesto  que  me  ha 

ungido  para  traer  la  buena  nueva  a los  pobres».  Y (es  llamado)  Salvador  porque 

fué  hecho  causa  de  salvación  para  los  que  durante  su  vida  terrenal  fueron  li- 
brados por  El  de  toda  clase  de  esfermedades  y de  la  muerte, y para  los  futuros 
que  después  de  ellos  creerán  en  El;  y (fué  hecho  así)  el  dador  de  la  eterna 
salvación...»  (Demonstr.,  53,  Smith,  p.  82). 

77  Ver  Smith,  p.  184,  n.  242.  En  esta  obra  de  la  creación  realizada  por 

el  Padre  mediante  el  Hijo  que  ordena  todas  las  cosas  se  descubre  la  presen- 

cia implícita  del  Espíritu.  El  adorna  con  su  suave  fragancia  todo  el  cosmos 
y lo  orienta  hacia  el  Padre  para  que  el  hombre  emprenda  su  itinerario  hacia 
Dios.  La  creación  que  en  los  gnósticos  nace  en  el  fondo  de  una  deficiencia,  surge 
en  el  pensamiento  del  doctor  eclesiástico  de  una  plenitud  de  amor.  Dios  crea  al 
mundo  porque  es  Amor  y Voluntad  libre  y no  se  avergüenza  de  su  obra  aban- 
donándola a un  Demiurgo  inferior. 
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cosmos  entero  está  orientado  hacia  el  Padre  porque  el  Verbo 
lo  ha  ungido  con  su  Espíritu  78. 

Según  la  concepción  teológica,  ya  conocida,  de  Ireneo  el 
plan  de  la  creación  ha  sufrido  un  retroceso,  no  una  grieta,  con 
el  pecado  de  Adán  79.  El  primer  hombre  no  encuentra  un  ejem- 
plar perfecto,  concreto  y humano  de  la  imagen  y semejanza  di- 
vina y prevarica  frente  a la  astucia  del  demonio  80.  Su  pecado 
importa  la  pérdida  del  Espíritu  sin  el  cual  el  plan  del  Padre 
no  puede  desarrollarse.  Pero  la  misericordia  no  desiste  de  su 
designio  y vuelve  a colocar  al  Espíritu  entre  los  hombres  en 
la  persona  de  su  Hijo  Encarnado.  El  hombre  encuentra  en  Je- 
sucristo el  ejemplar  divino-humano  concreto  de  toda  perfección. 
El  Padre  con  esta  nueva  unción  conferida  a una  naturaleza  hu- 
mana al  encarnarse  el  Verbo  reconstruye  su  plan  primordial 
de  una  manera  definitiva.  El  cristiano  tiene  en  Jesucristo  el 
ejemplar  perfecto  del  hombre  hecho  a imagen  y semejanza  de 
Dios  que  posee  en  sí  la  plenitud  del  Espíritu  81.  Vuelve  a apa- 

78  Esta  unción  de  la  creación  es  en  la  creatura  intelectual  el  llamamiento 
a participar  en  la  vida  divina,  y en  el  resto  de  la  creación  una  misteriosa  par- 
ticipación «en  la  libertad  de  la  gloria  de  los  hijos  de  Dios»  (Rom.,  8,  19-23;  ver 
V,  36,  2,  II,  429;  V,  22,  1,  II,  414). 

7»  III,  20,  1-2,  Sagn.,  338;  III,  23,  1,  Sagn.,  382,  15-22;  DemoHstr.,  16, 
Smith,  p.  57 ; 32,  Smith,  p.  68.  Dios,  según  Ireneo,  desarrolla  su  plan  creador 
comenzando  por  lo  imperfecto  para  desembocar  en  lo  perfecto  que  es  la  encar- 
nación del  Verbo.  En  la  concepción  del  santo  obispo  Cristo  lleva  el  plan  de 
Dios  a un  fin  que  transciende  el  estado  primitivo  del  Adán  inocente,  aun  en  la 
suposición  de  que  este  plan  se  hubiese  podido  desenvolver  sin  encontrar  obs- 
táculos. Sobre  el  fin  de  la  Encarnación  en  Ireneo  ver  K.  Pruemm,  Góttliche  Pía- 
ttuttg  and  menschliche  Entwicklung  nach  ¡rendas  Adversas  haereses,  Scholastik, 
13  (1938),  p.  206-224,  342-366. 

80  «...In  praeteritis  enim  temporibus,  dicebatur  quidem  secundum  imagi- 
nero Dei  factum  esse  hominem,  non  autem  ostendebatur.  Adhuc  enim  invi- 
sibile  era  Verbum,  cuius  secundum  imaginem  homo  factus  fuerat.  Propter  hoc 
autem  et  similitudineb  facile  amisit.  Quando  autem  c3ro  Verbum  Dei  factum  est, 
utraque  confirmavit:  et  imaginem  enim  ostendit  veram,  ipse  hoc  fiens,  quod 
erat  imago  eius;  et  similitudinem  firmans  restituit,  consimilem  faciens  hominem 
invisibili  Patri  per  visibile  Verbum...  (V,  16,  2,  II,  367).  «...y  la  imagen  es  el 
Hijo  de  Dios,  en  quien  el  hombre  fué  modelado.  Y por  eso  fue  manifestado  en 
los  últimos  tiempos  para  mostrar  la  imagen  como  realizada  perfectamente  en 
El...»  (Demonstr.,  22,  Smith,  p.  61). 

81  Ver  E.  Peterson,  L'immagine  di  Dio  in  S.  Ireneo,  La  Scuola  Cattolica, 
1941,  p.  46-54. 
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recer  el  tema  del  bautismo  inmanente  de  Jesús  en  la  vida  in- 
terna del  Verbo  que  se  realiza  al  encarnarse  el  Hijo  de  Dios  82, 
La  unción  inmanente  es  el  tipo  ejemplar  de  la  reconstrucción 
definitiva  del  plan  de  Dios.  El  Verbo  por  disposición  del  Padre 
ha  adornado  definitivamente  una  naturaleza  humana  con  la  co- 
municación plena  y perfecta  de  su  Espíritu  al  unirla  a su  Per- 
sona divina.  La  naturaleza  humana  de  Jesús  vive  como  empa- 
pada total  y perennemente  en  la  suave  fragancia  de  la  unción 
que  le  imprime  el  Verbo  en  el  momento  de  su  Encarnación. 

El  texto  de  Ireneo,  con  todo,  solamente  insinúa  esta  unción 
inmanente.  Resalta,  en  cambio,  una  tercera  unción:  la  que  con- 
sagra a Jesús  para  una  misión  y le  provee  con  el  medio  para 
realizarla.  El  Padre  no  se  contenta  con  presentar  a su  Hijo 
Encarnado  como  el  ejemplar  perfecto  del  hombre  hecho  a su 
imagen  y semejanza.  Su  economía  dispone  que  la  regeneración 
de  toda  la  creación  se  realice  mediante  esa  humanidad  viviente. 
Ireneo  propone  esta  nueva  idea  citando  un  texto  de  Isaías  y 
explicando  el  significado  del  segundo  nombre  del  Señor,  Jesús, 
es  decir,  Salvador. 

El  Padre  unge  a Jesús  con  el  Espíritu  para  comunicar  por 
él  la  buena  nueva  a los  pobres  de  corazón.  Cristo  recibe  el 
título  de  Salvador  por  ser  causa  y dador  de  toda  clase  de  sal- 
vación: salud  y resurrección  de  los  cuerpos  en  primer  lugar, 
— características  de  la  obra  del  Mesías  como  símbolos  de  una 
salud  y resurrección  superior — , y regeneración  de  los  hombres 
mediante  la  efusión  del  Espíritu  que  da  la  vida  eterna  8:{.  Esta 
tercera  unción  del  Espíritu  sobre  el  Señor  la  relaciona  Ireneo 
con  una  cita  de  Isaías  ya  aparecida  en  otro  contexto  que  clara- 
mente habla  del  Bautismo  de  Jesús  84  y con  la  realización  de 
una  misión  cuyo  punto  de  partida  lo  hemos  fijado  a orillas  del 
Jordán  85.  A esta  unción  queremos  llamar  ministerial  86. 

82  «...(y  también  ungido)  en  cuanto  a su  venida  como  hombre  porque  fué 
ungido  por  el  Espíritu  de  Dios  su  Padre...»  (Demonstr.,  53,  Smith,  p.  82). 

83  V,  9,  2,  II,  342. 

84  Ver  primer  párrafo  de  este  artículo. 

85  Idem. 

88  Derivamos  este  término  del  griego  ÓiaxovÉw  - óiaxovíci  - óiáxovog  como 
aparece  en  los  Evangelios  que  presentan  a Jesucristo  como  el  perfecto  servidor: 
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La  unción  ministerial,  en  efecto,  consagra  la  Humanidad 
de  Jesús  a un  ministerio:  es  decir,  le  da  la  capacidad  de  comu- 
nicar la  vida  divina  a los  creyentes.  Por  ella  la  Humanidad  de 
Cristo  es  constituida  vehículo  del  Espíritu.  Los  hombres  par- 
ticiparán de  ese  Espíritu  al  entrar  en  contacto  con  la  carne 
vivificante  que  lo  posee  en  plenitud  y lo  comunica  a los  que 
están  dispuestos.  Sólo  se  exige  un  requisito:  el  querer  creer.  El 
Verbo  Encarnado  es  la  causa  eficiente  — el  dador,  dice  Ire- 
neo — , de  la  renovación  y santificación  del  hombre. 

En  toda  esta  economía  el  Verbo  Encarnado  ha  sido  siempre 
el  ejemplar  perfecto  que  el  Padre  tiene  ante  sí  cuando  dispone 
la  comunicación  de  su  Espíritu  87.  En  la  Creación  todo  es  sa- 
cado de  la  nada  de  esa  idea  viviente  y rectora  88.  En  la  Encar- 
nación se  da  al  cosmos  como  el  ejemplar  divino  perfecto  del 
hombre  hecho  a imagen  y semejanza  de  Dios.  En  su  Bautismo 
es  constituido  dador  del  Espíritu  y declarado  tipo  del  modo 
con  que  el  hombre  ha  de  recibir  la  participación  en  la  vida  del 
Espíritu:  sumergiéndose  en  las  aguas  como  místico  símbolo  de 

«así  como  el  Hijo  del  Hombre  no  ha  venido  a ser  servido,  sino  a servir  y dar  su 
vida  en  redención  de  muchos...».  (Mt.,  20,  28;  Me.,  10,  45),  o como  dice  Lucas: 
«...Yo  estoy  en  medio  de  vosotros  como  quien  sirve  — «i»?  ó Siaxovwv  — » 
(Le.,  22,  27).  Toda  la  diakonía  de  Jesucristo  se  ordena  a la  salvación  y santi- 
ficación de  los  hombres.  Cristo  es  el  perfecto  diácono  porque  realiza  esta  obra 
benéfica  y servicial,  la  vivificación  de  los  hombres,  entregando  su  Espíritu  de 
vida  mediante  el  ministerio  de  su  Cuerpo  viviente,  la  Iglesia.  Tomamos  este  tér- 
mino ministerial  en  una  acepción  más  amplia  que  la  de  una  comunicación  del 
Espíritu  por  la  Iglesia  institucional,  jerárquica.  Dice  toda  efusión  del  Espíritu 
que  siempre  se  hace  en  la  Iglesia  mediante  el  Cuerpo  viviente  de  Cristo.  El 
Espíritu,  en  efecto,  se  da  no  sólo  por  el  ministerio  jerárquico,  sino  también 
por  los  carismas  y por  sus  irrupciones  e intervenciones  imprevistas  en  el  cuerpo 
de  la  Iglesia. 

87  La  relación  establecida  por  Ireneo  entre  Bautismo,  unción  y hombre  nos 
permite  deducir  que  esta  triple  unción  bautismal  se  caracteriza  también  por  la 
imposición  de  un  nombre.  En  el  seno  de  la  vida  divina  el  Verbo  es  la  expresión 
perfecta  y substancial  del  Padre:  generado,  en  efecto,  eternamente  por  el  Pa- 
dre es  llamado  su  Hijo  Unigénito.  En  el  seno  de  la  Virgen  el  Verbo  encarnado 
se  llama  Jesús,  el  Dios  hecho  hombre  para  salvar  a los  hombres.  En  el  Jordán 
Jesús  es  llamado  Cristo,  el  Ungido  con  el  Espíritu  para  realizar  mediante  su 
Cuerpo  viviente  la  obra  de  vivificación  salvadora. 

88  Rasta  recordar  la  preexistencia  del  Verbo  como  Salvador.  Ver  III,  22,  3 
Sagn.,  378;  Detnonstr.,  51-52,  Smitu,  p.  81. 
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la  muerte  en  Cruz  para  surgir  victorioso  de  ellas  como  modelo 
perfecto  de  la  Resurrección  a la  vida  del  Espíritu  y prenuncio 
y primicias  de  la  resurrección  final  de  la  carne  89. 

La  suavidad  reconfortante  del  ungüento  se  presta  también 
para  simbolizar  la  reconstrucción  perfecta  del  plan  del  Padre 
en  la  Persona  de  su  Hijo  Encarnado.  En  Jesucristo  se  retrata 
el  ideal  perfecto  del  hombre  hecho  a imagen  y semejanza  de 
Dios.  El  hombre  puede  ahora  realizar  el  plan  divino  contem- 
plando ese  supremo  Ejemplar  con  los  ojos  de  la  Fe  y recibiendo 
de  El  la  fuerza  divina  necesaria  para  llevar  a buen  puerto  la 
obra.  Por  la  eficiencia  de  la  Cruz  Victoriosa  del  Ungido  el 
hombre  participa  de  la  misma  unción.  El  cristiano  puesto  por 
Jesucristo  bajo  el  influjo  del  Espíritu  puede  ser  llamado  en 
germen  perfecto  porque  es  renovado  completamente  a imagen  y 
semejanza  de  Dios  90. 

Ireneo  alude  a los  perfectos  como  algo  ya  conocido  por  to- 
dos. No  busca  probar  que  son  perfectos.  Supone  que  con  la 
glorificación  del  Señor  se  les  ha  comunicado  abundantemente 
el  Espíritu  y por  lo  tanto  deben  ser  perfectos  porque  participan 
de  la  misma  unción  que  proporcionó  la  perfección  definitiva  a 
la  humanidad  del  Señor  91. 

89  Ver  G.  Jouassard,  Témoignages  peu  remarqués  de  St.  Irénée  en  matiére 
sacramentaire.  Rech.  des  Scien.  Relig.,  42  (1954),  p.  528-539. 

90  III,  12,  5,  Sagn.,  216-218.  Todo  el  contexto  lo  dirige  Ireneo  contra  los 
valentinianos  para  probarles  la  existencia  de  un  único  y verdadero  Dios.  Les 
muestra  en  primer  lugar  que  los  Apóstoles  no  cambian  su  Dios.  El  Ungido 
(Cristo)  es  el  mismo  Jesús  que  ha  sido  crucificado  y Dios  resucitó.  Un  único 
y verdadero  Dios  envió  los  Profetas,  resucitó  a Jesús  y ha  dado  en  El  la  salud 
a todos  los  hombres  (III,  12,  4,  Sagn.,  216,  10-17).  La  Iglesia  confiesa  esta 
fuerza  divina  regeneradora  que  Dios  ha  puesto  en  la  Humanidad  de  su  Hijo 
encarnado.  Contra  Jesús  que  Dios  ha  hecho  Cristo,  es  decir,  ha  ungido  con  el 
Espíritu,  nada  pueden  las  fuerzas  del  mal.  Su  Santa  Humanidad  posee  el  Es- 
píritu de  la  vida  inmortal  de  una  manera  definitiva  y perfecta  que  nadie  ni 
nada  puede  sofocar  y extinguir.  Toda  la  Iglesia  universal  que  reconoce  su  cuna 
en  la  Iglesia  de  Jerusalén  confiesa  la  unicidad  de  Dios.  Todos  sus  Apóstoles, 
sus  discípulos  son  hechos  perfectos  con  la  comunicación  del  Espíritu  y apren- 
den en  El  a invocar  un  solo  Dios,  Creador  de  cielos  y tierra,  proclamado  por  los 
profetas  y con  El  a su  Hijo  Jesús  que  Dios  ha  ungido.  Y fuera  de  esta  regla 
de  fe  ninguno  conoce  otra  (III,  12,5,  Sagn.,  218,  12-27). 

91  «...hae  voces  apostolorum,  hae  voces  discipulorum  Domini,  eorum  qui 
post  adsumptionem  Domini,  per  Spiritum  et  perfecti  extiterunt. . .»  (III,  12,5, 
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La  relación  entre  la  perfección  del  cristiano  y la  unción 
de  Jesús  se  desprende  fácilmente  de  lo  dicho  hasta  ahora.  El 
cristiano  es  perfecto  porque  ha  recibido  el  Espíritu.  Jesús  es  el 
Hijo  de  Dios  ungido  por  el  Espíritu  92.  Esta  unción  connota  una 
fuerza  divina  por  la  cual  la  humanidad  de  Jesucristo  realiza  mi- 
lagros y sobre  todo  confiere  a los  hombres  la  salud  que  consiste 
en  la  vida  eterna  y no  es  otra  cosa  que  la  participación  en  la 
vida  del  Espíritu.  Jesucristo  ha  sido  constituido  capaz  de  co- 
municar el  Espíritu  de  vida  en  su  Bautismo  a orillas  del  Jordán. 
Por  lo  tanto,  el  Señor  desde  su  Bautismo,  puede  comunicar 
la  perfección  a los  hombres  y hacer  de  ellos  cristianos,  es  de- 
cir, otros  tantos  ungidos  con  el  Espíritu  de  vida  eterna,  ver- 
dadera perfección  del  hombre,  que  se  funda  en  la  regeneración 
sobrenatural  de  la  raza  de  Adán  hecha  a imagen  y semejanza 
de  Dios  conforme  al  plan  eterno  del  Padre. 

La  perfección  que  importa  la  efusión  del  Espíritu  inclu- 
ye también  una  verdadera  gnosis.  El  cristiano  es  el  hombre  per- 
fecto que  confiesa  la  verdadera  Regla  de  Fe:  el  fiel  aprende  a 
invocar  al  único  Dios  creador  y a su  Hijo  Jesús,  ungido  por  el 
Padre  9;j.  Colocar  la  unción  de  Jesús  junto  a la  Fe  en  un  único 

Sagn.,  218,  16-20).  Se  encierra  aquí  una  clara  referencia  al  dia  de  Pentecostés, 
presentado  por  Ireneo  como  el  tipo  de  la  unción  definitiva  del  cristiano  con 
la  vida  divina  que  brota  de  Jesucristo.  El  Señor  es  ungido  con  el  Espíritu 
a orillas  del  Jordán  para  realizar  su  obra  salvadora  pero  se  requiere  su  glorifi- 
cación para  que  esta  unción  se  pueda  comunicar  a sus  fieles  de  una  manera  de- 
finitiva y comunitaria.  Pentecostés  es  propiamente  la  unción  de  la  Iglesia  que 
la  hace  la  prolongación  del  Cuerpo  vivificante  de  Cristo.  Hablamos  de  unción 
definitiva  en  cuanto  distinta  de  esa  invasión  transitoria  y pasajera  del  Espíritu 
en  los  Profetas  del  A.  T.  Desde  Pentecostés  el  Espíritu  santificante  está  en  el 
ser  y acción  de  la  Iglesia  de  una  manera  permanente:  Pentecostés  es  el  Bautis- 
mo de  la  Iglesia,  hecho  a imagen  del  Bautismo  del  Señor,  que  prolonga  el  Cuerpo 
vivificante  de  Cristo.  Sobre  la  unción  del  cristiano  véase  J.  Bonsirven,  Les 
Epitres  de  st.  Jéan.  Verbum  Salutis,  Paris,  1936,  p.  142-143. 

92  Lo  dice  un  poco  después  en  el  mismo  contexto:  «...  sed  et  Iesum  ipsum 
esse  Filium  Dei  testificatus  est,  qui  et  unctus  Spiritu  sancto  lesus  Christus  di- 
citur. . .»  (III,  12,  7,  Sagn.,  228,  12-14). 

93  «...et  invocaverunt  Deum  qui  fecit  caelum  et  terram  et  mare,  qui  per 
Prophetas  adnuntiatus  est,  et  ejus  Filium  Iesum  quem  unxit  Deus;  et  alterum 
autem  nescientes...»  (III,  12,  5,  Sagn.,  217,  21-27;  ver  I,  10,  1-2,  I,  90-94).  La 
ubicación  del  «quem  unxit  Deus»  en  el  contexto  comprueba  que  la  unción  siem- 
pre connota  para  Ireneo  el  Bautismo  del  Señor.  Se  expresa  además  implícita- 
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Creador  y en  su  Hijo  Encarnado,  demuestra  la  importancia  que 
ésta  guarda  para  Ireneo.  Jesús  puede  dar  el  espíritu  de  perfec- 
ción al  hombre  y con  el  la  capacidad  de  confesar  la  verdadera 
Fe  porque  ha  sido  ungido  con  el  Espíritu.  Por  eso  la  unción  de 
Jesús  es  el  arco  iris  del  beneplácito  divino  inclinándose  amo- 
rosamente sobre  la  raza  de  Adán  y recibido  por  ésta  con  los 
brazos  abiertos  en  muda  súplica  de  ayuda  y fuerza  para  poder 
emprender  nuevamente  su  itinerario  hacia  el  Padre. 

En  los  pasajes  que  tocan  el  tema  de  la  unción  Ireneo  no 
ha  nombrado  explícitamente  el  bautismo  de  Jesús.  Con  todo, 
la  riqueza  teológica  que  supone  el  hecho  de  la  unción  y su  per- 
fecta correspondencia  con  lo  sucedido  a orillas  del  Jordán  per- 
miten ver  en  el  desarrollo  de  aquel  tema  la  expresión  de  los 
varios  efectos  del  bautismo  del  Señor.  La  unción  es  en  el  Se- 
ñor la  manifestación  por  parte  del  Padre  del  Hombre  ejemplar 
y la  comunicación  a ese  Hombre  del  poder  de  vivificar  y san- 
tificar a toda  la  humanidad  con  la  efusión  del  Espíritu 94.  La 
unción  es  en  el  hombre,  la  recepción  del  Espíritu  mediante  el 
Cristo  vivificante  y su  establecimiento  en  la  perfección  al  dár- 
seles las  arras  de  vida  eterna  95.  El  cristiano  a imagen  y seme- 
janza de  Jesucristo  posee  en  germen  la  perfección  porque  la 

mente  el  efecto  iluminador  de  la  unción  con  el  Espíritu;  un  poco  después,  en 
efecto,  afirma:  «...docentes  et  evangelizantes  Chrístum  Iesum,  Filium  Dei.  Haeo 
enim  erat  salutis  agnitio,  quae  perfectos  ad  Deum  efficit  eos  que  cognoscunt  Filii 
ejus  adventum...»  (III,  12,  6,  Sagn.,  220,  23-26).  Se  trata  de  la  gnosis  vivificante 
que  ilumina  a los  hombres  y los  hace  perfectos. 

94  Por  esta  doble  unción  de  la  Encarnación  y del  Bautismo  el  Hijo  de 
Dios  encarnado  es  sellado  con  el  nombre  eterno  de  Jesucristo  en  el  cual  no  sólo 
se  glorifica  al  Padre  y al  hombre  sino  también  en  él  encuentra  la  raza  de 
Adán  la  voluntad  salvífica  del  Padre  y el  medio  de  acceso  a El.  Por  eso  dice 
Ireneo  que  al  dar  el  Padre  a su  Hijo  el  nombre  de  Jesús  El  mismo  se  declaró 
Salvador  (IV,  17,  5,  II,  200).  Harvey  acota  aquí  acertadamente  (ver  ibid.,  n.  3): 
Jesucristo  glorifica  a Dios  porque  su  nombre  Jesús  descubre  la  voluntad  salví- 
vica  del  Padre  — recuérdese  que  el  nombre  verdadero  revela  entre  los  Padres 
prenicenos  la  voluntad  o\naturaleza  de  la  persona  o cosa  significada — , y glorifica 
también  al  hombre  porque  en  el  Ungido  la  raza  de  Adán  encuentra  el  medio 
que  le  permite  renovarse  en  imagen  y semejanza  de  Dios:  «quoniam  Ipse  (Pater) 
scribens  id  (es  decir,  el  nombre  de  Cristo),  ad  salutem  dedit  hominum...» 

95  Sobre  los  efectos  de  la  unción  del  Espíritu  en  los  cristianos  ver  J.  Bon- 
s ir  ven.  Les  Epitres  de  St.  Jéan...,  p.  143-151. 
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presencia  del  Espíritu  en  él  le  confiere  una  participación  per- 
manente en  la  misma  vida  perfectísima  de  la  Santísima  Tri- 
nidad 9ñ. 

Todo  el  tema  de  la  unción  lo  resume  Ireneo  en  una  sola 
frase.  El  hombre  puede  ser  salvo  porque  es  llamado  a parti- 
cipar en  la  plena  abundacia  de  la  unción  con  que  fué  sellado 
Jesús  el  día  de  su  Bautismo97,  y porque  el  Señor  la  comunica 
hasta  la  plenitud  de  los  siglos  mediante  la  prolongación  de  su 
Cuerpo  que  es  la  Iglesia  hecha  vivificante  el  día  de  Pente- 
costés 98. 

Aclara  Ireneo  todo  lo  que  acabamos  de  decir  al  tratar  del 
reposo  del  Espíritu  en  Jesús,  pero  este  tema  lo  trataremos  en 
un  próximo  artículo. 

96  La  perfección  recibida  en  el  Bautismo  se  posee  al  principio  como  un 
germen  viviente  que  mientras  no  sea  obstaculizada  por  el  hombre  deberá  des- 
arrollarse necesariamente  hasta  llegar  a la  medida  perfecta.  Prescindimos  ac- 
tualmente del  papel  que  juega  en  esa  perfección  incoada  del  hombre  la  nueva 
unción  del  cristiano  con  el  Espíritu  que  supone  el  sacramento  de  la  Confirmación. 

97  «Spiritus  ergo  Dei  descendit  in  eum,  ejus  qui  (eum)  per  prophetas  pro- 
miserat  uncturum  se  eum,  ut  de  abundantia  unctionis  ejus  nos  percipientes  sal- 
varemur...»  (III,  10,  1,  Sagn.,  190,  9-11).  Esta  unción  impone  al  hombre  un 
nombre  definitivo  que  jamás  se  borra.  San  Ignacio  de  Antioquía  resume  toda 
la  antigua  tradición  al  exclamar  arrebatado  por  su  impulso  místico:  «Todos  sois 
compañeros  de  viaje,  sois  portadores  de  Dios,  portadores  del  templo,  portadores 
de  Cristo,  portadores  de  santidad;  enteramente  adornados  de  los  mandamien- 
tos de  Jesucristo...»  (Ad  Ephes.,  9,  2,  ed.  Camei.ot,  Sour.  Chret.,  10,  París, 
1951,  p.  78).  El  significado  de  este  sello  es  claro:  la  regla  de  fe  «en  primer 
lugar  nos  recuerda  que  hemos  recibido  el  Bautismo  para  la  remisión  de  los 
pecados  en  el  nombre  de  Dios  Padre,  y en  el  nombre  de  Jesucristo,  el  Hijo  de 
Dios,  quien  se  encarnó,  murió  y fué  resucitado,  y en  el  Espíritu  santo  de  Dios; 
y que  este  Bautismo  es  el  sello  de  la  vida  eterna  y del  renacer  en  Dios,  pues  ya 
no  somos  infantes  o meros  hombres  mortales  sino  hijos  del  sempiterno  Dios...» 
( Demonstr 3,  Smith,  p.  49). 

98  Esta  fiesta  podría  considerarse  como  el  Bautismo  de  la  Iglesia  con  el 
Espíritu  vivificante.  La  Iglesia,  en  efecto,  manifestada  visiblemente  en  el  cuerpo 
del  Señor,  fecundada  por  El  a orillas  del  Jordán  en  virtud  de  la  eficiencia  de  la 
Cruz,  pasa  también  por  su  Bautismo  antes  de  lanzarse  a la  vida  pública.  En 
Pentecostés  recibe  del  Padre  por  la  mediación  del  Hijo  glorificado  el  ser  la 
prolongación  del  Cuerpo  vivificante  de  Cristo.  Sólo  la  Iglesia  podrá  comunicar 
a los  hombres  el  espíritu  de  vida  continuando  hasta  el  fin  de  los  tiempos  la  obra 
de  la  redención.  La  Iglesia  sigue  así  de  una  manera  real  y mística  los  diversos 
pasos  de  la  vida  de  su  Divina  Cabeza,  porque  es  Su  Cuerpo. 


LA  EXCOMUNION  Y LA 
PERTENENCIA  A LA  IGLESIA 


Pbro.  Rodolfo  L.  Nolasco 


Conforme  a las  normas  generales  de  interpretación  estable- 
cidas en  el  mismo  código  de  Derecho  Canónico,  especialmente 
en  los  números  2,  3 y 4 del  canon  6 y en  el  canon  18;  estudiare- 
mos primeramente  el  texto  del  Código  referente  a nuestro  pro- 
blema, y luego,  de  acuerdo  a su  relación  con  el  derecho  anterior, 
trataremos  de  establecer  las  líneas  esenciales  de  la  excomunión 
así  como  sus  efectos  principales  en  relación  con  la  pertenen- 
cia a la  iglesia. 

A.  — DERECHO  VIGENTE  SOBRE  EXCOMUNION 

El  texto  del  Código  nos  ofrece  una  definición  de  la  excomu- 
nión que  será  la  base  para  llegar  a su  esencia.  Dice  el  texto; 

Can.  2257.  — 1.  Excomuunicatio  est  censura  qua  quis  ex- 
cluditur  a communione  fidelium  cum  effectibus  qui  in  ca- 
nonibus,  qui  sequuntur,  enumerantur,  quique  separari  ne- 
queunt. 

2.  Dicitur  quoque  anathema,  praesertim  si  cum  sollemni- 
tatibus  infligatur  quae  in  pontificali  Romano  describuntur. 

Cuatro  puntos  merecen  nuestra  atención:  primero,  que  se 
trata  de  una  exclusión  de  la  comunión  de  los  fieles;  segundo, 
que  figuran  como  elementos,  determinantes  los  efectos;  tercero, 
la  inseparabilidad  de  los  efectos;  y por  último,  que  el  anatema 
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del  Pontifical  Romano  es  considerado  como  una  forma  de  esta 
excomunión. 

Respecto  al  primer  punto,  ha  de  notarse  la  impresión  del 
término  «comunión  de  los  fieles»,  originada  en  buena  parte  por 
la  plurivalencia  que  tuvo  a través  de  muchos  años  y siglos  de 
historia  y que  hoy  mismo  debe  admitirse,  si  se  tiene  en  cuen- 
ta la  gran  diferencia  de  vinculación  de  los  diversos  tipos  de  ex- 
comulgados con  los  demás  fieles. 

Lo  claro  y evidente  es  que  no  hay  en  ella  una  privación  di- 
recta de  la  gracia  o dones  naturales,  y que  excluye  de  la  parti- 
cipación de  la  vida  social  de  la  Iglesia  en  mayor  o menor  gra- 
do juntamente  con  las  gracias  a ella  vinculadas  y de  los  sufra- 
gios de  las  públicas  oraciones  de  la  Iglesia. 

Es  por  esto  que,  en  segundo  lugar,  anotemos  el  valor  deter- 
minante de  los  efectos  respecto  de  la  naturaleza  de  la  excomu- 
nión. Gomo  veremos,  la  heterogeneidad  de  esos  efectos  exclu- 
ye la  idea  de  univocidad  en  este  caso  y la  índole  específica  de  al- 
gunos de  ellos  implica  o niega  respectivamente  la  pertenencia 
a la  Iglesia,  como  efecto  de  esta  pena  eclesiástica. 

En  tercer  lugar,  la  inseparabilidad  de  tales  efectos,  enume- 
rados en  los  cánones  siguientes,  no  implica  tampoco  unos  mis- 
mos efectos  para  la  excomunión,  como  querría  el  P.  Peña  1 ; sino 
que  se  refiere  a su  fijeza  respecto  a cada  uno  de  los  tipos  de  ex- 
comunión o respecto  de  todos,  según  sean  efectos  comunes  o es- 
pecéficos.  El  motivo  de  esta  aclaración  es  la  oposición  respecto 
al  entredicho  y la  suspensión,  cuyos  efectos,  de  acuerdo  al  pá- 
rrafo segundo  del  canon  2278,  son  separables,  como  lo  fueron 
antes  también  los  de  la  excomunión. 

El  cuarto  punto  digno  de  nota  en  el  canon  2257  es  el  explí- 
cito reconocimiento  del  anatema,  tal  cual  se  inflige  en  el  Ponti- 
fical romano,  como  una  forma  de  la  excomunión  arriba  descri- 
ta. Esta  frase,  al  parecer  intrascendente,  tiene  gran  importancia 
para  la  solución  de  nuestro  problema. 

La  fórmula  del  pontifical  Romano,  «canonizada»  nuevamen- 
te, por  así  decirlo,  puede  aclararnos  la  naturaleza  de  la  excomu- 

1 Peña,  M.,  ¿Pertenecen  los  excomulgados  a la  Iglesia?  Rev.  Esp.  Teol.r 
v.  V.,  p 129:  «Los  efectos  fundamentales  de  la  excomunión  son  inseparables». 
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nión  aún  en  el  derecho  vigente;  puesto  que  es  reconocida  como 
válida  pese  a ser  anterior  al  Código. 

El  Pontifical  Romano  dice:  «a  societate  omnium  christiano- 
rum  separamus,  et  a limitibus  Sanctae  Matris  Ecclesiae  ¡n  cáe- 
lo et  in  térra  excludimus.  . .»  2.  Tratándose  de  una  fórmula  an- 
tigua, no  se  puede  atribuir  un  valor  apodíctico  al  «separarse  a 
societati  omnium  christianorum» ; puesto  que  societas  no  tenía  el 
sentido  técnico  de  hoy,  pudiendo  significar  aquí  solamente  el 
trato  con  los  fieles.  Sin  embargo,  la  otra  parte  de  la  fórmula  es 
terminante:  «a  limitibus  Sanctae  M.  Ecclesiae. . . excludimus»,  y 
da  un  valor  absoluto  a toda  la  frase:  el  reo  es  echado  fuera  de 
la  Iglesia. 

Si  no  queremos  reducir  este  rito  solemne  a una  vana  fórmu- 
la, teenmos  que  admitir  como  conclusión  que  la  excomunión  al 
menos  en  algunos  casos,  excluye  de  la  Iglesia.  Estos  casos  por 
otra  parte,  no  se  reducen  únicamente  al  anatema;  como  quiera 
que,  según  el  texto  del  Código  y la  doctrina  común  de  los  cano- 
nistas, entre  el  anatema  y la  excomunión  no  existe  hoy  otra  di- 
ferencia que  la  solemnidad,  que  además  no  es  esencial  tampoco 
en  éste  3.  El  nombre  de  anatema  como  nota  Chelodi  4,  no  es  ex- 
clusivo de  esta  solemnidad. 

Para  poder  apreciar  todo  el  alcance  de  la  exclusión  carac- 
terística de  la  excomunión,  examinaremos  los  principales  efec- 
tos enumerados  en  el  Código  en  relación  con  tal  virtud  de  ex- 
clusión. 


1.  — Diversos  efectos  de  la  excomunión 

Con  el  fin  de  facilitar  la  claridad  expondremos  en  dos  co- 
lumnas los  diversos  efectos  de  los  tipos  extremos  de  excomu- 
nión y la  excomunión  del  vitando;  y luego  los  pondremos  en  re- 
lación con  los  tipos  intermedios  (excomulgado  notorio  y exco- 
mulgado por  sentencia). 

2 Cfr.  Pontificóle  Romanum,  Tit.  Ordo  excomunicandi  et  absolvendi. 

3 Chelodi,  J.,  Jus  canonicum  de  delictis  et  poenis.  Vicenza  1943,  Ed.  5.*, 
pág.  48,  n.  26. 

4 Nótese  que  el  texto  dice  «praesertim»,  no  «solum». 
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6.  Conclusión  general. 

SIMPLE  EXCOMULGADO 

Puede  admitirse  su  asistencia  pa- 
siva a los  divinos  oficios,  y aun  a 
la  activa,  si  no  es  excomulgado  no- 
torio (2259,  §2). 

Puede  recibir  los  sacramentales 

c(.  2260,  § 1). 

Si  no  es  pecador  público,  no  es  ex- 
cluido de  la  sepultura  eclesiástica 
(c.  1240,  § 1,  n.  1;  cfr.  c.  2260,  §2). 

Por  cualquier  causa  justa  pueden 
ser  requeridos  para  hacer  o adminis- 
trar los  sacramentos  y sacramentales 
(c.  2261,  §§1  y 2). 

Puede,  excluido  el  escándalo,  apli- 
carse la  Misa  por  él  (c.  2262,  §2). 

Sus  actos  de  jurisdicción  son  só- 
lo ilícitos  y,  solicitados  por  causa  jus- 
ta, son  lícitos  (c.  2264,  § 1). 

EXCOMULGADO  VITANDO 

Válida,  aunque  ilícitamente,  puede 
elegir,  presentar  y nombrar  y alcan- 
zar dignidades,  oficios,  etc.  (c.  2265, 
§1). 

Si  no  es  notorio,  puede,  aunque  ¡lí- 
citamente, ser  padrino  de  bautismo 
(c.  765,  766). 

Solamente  post  sententiam  es  pri- 
vado de  los  frutos  de  su  beneficio, 
oficio,  etc.  (c.  2266). 

Puede  actuar  en  juicio  por  regla 
general  (c.  1654,  §2). 

Su  trato  con  los  demás  cristianos 
no  es  limitado  (c.  2267). 


EXCOMULGADO  VITANDO 

Es  excluido  aún  de  la  asistencia 
pasiva  (c.  2259,  §2). 

No  puede  recibir  los  sacramentos 
ni  sacramentales  (c.  2260,  § 1). 

No  se  le  concede  sepultura  ecle- 
siástica (c.  1240,  §1,  n.  2;  cfr.  c. 
2260,  § 2)  5. 

Sólo  en  peligro  de  muerte  pueden 
los  fieles  pedirles  la  absolución  sa- 
cramental y,  en  ausencia  de  otro  mi- 
nistro, los  demás  sacramentos  y sa- 
cramentales (c.  2262,  § 3) 5  6. 

Sólo  se  permite  aplicar  la  Misa 
por  su  converrión  (c.  2262,  §2,  n.  2). 

Salvo  el  peligro  de  muerte,  sus 
actos  de  jurisdicción  son  no  sólo  ilí- 
citos, sino  también  inválidos  (c.  22 

Inválidamente  elige,  presenta,  nom- 
bra u obtiene  dignidades,  oficios,  be- 
neficios... o cualquier  otro  cargo,  o 
gracia  pontifical  (si  no  se  menciona 
la  pena)  (c.  2265,  §2). 

No  puede  ser  padrino  de  bautismo 
(c.  765,  §2). 

Queda  privado  no  sólo  de  los  fru- 
tos, sino  también  de  la  dignidad,  be- 
neficio, oficio  o pensión,  etc.  (c.  2262). 

Personalmente  sólo  se  le  admite  en 
juicio  para  impugnar  la  excomunión; 
y,  por  procurador,  por  perjuicio  es- 
piritual (c.  1654,  § 1). 

Salvo  por  causa  razonable,  queda 
excluido  de  todo  trato,  aún  en  lo 
profano  (c.  2267). 


5 Si  no  ha  dado  señal  de  arrepentimiento  antes  de  morir. 

6 Cappello  equipara  al  peligro  de  muerte  causas  gravísimas,  como  el  temor 
de  la  muerte,  la  necesidad  de  evitar  un  grave  escándalo,  etc.  Cfr.  De  Censúas, 
p.  157.  n.  3. 
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Además  de  estos,  hay  otros  efectos  derivados  como  la  inva- 
lidez de  la  asistencia  a los  matrimonios,  etc.,  que  omitimos  por 
razones  de  brevedad. 

Recapitulando,  podemos  resumir  las  diferencias  más  nota- 
bles a tres:  exclusión  absoluta  de  vida  litúrgica,  activa  y pasiva, 
en  los  excomulgados  vitandos,  y exclusión  solo  parcial  y relativa 
en  el  simple  excomulgado;  privación  total  de  habilidad  jurídica 
propiamente  eclesiástica  en  el  excomulgado  vitando  7,  frente  a 
la  sola  ilicitud  de  su  uso  en  el  caso  de  un  simple  excomulgado; 
y en  tercer  lugar,  la  exclusión  del  trato  social  aun  en  lo  profano, 
que  es  la  característica  del  vitando  que  le  da  nombre. 

Sobre  la  primera  diferencia  no  creemos  necesario  subrayar 
la  importancia  jurídica  de  la  vida  litúrgica  en  la  Iglesia,  ya  que 
es  medio  social  por  excelencia  para  alcanzar  sus  fines  esencia- 
les. Recepción  y administración  de  sacramentos  y sacramenta- 
les son  precisamente  objeto  de  una  gran  parte  de  las  normas  del 
Código  de  Derecho  Canónico. 

En  cuanto  a la  privación  total  de  habilidad  jurídica,  inclui- 
mos en  ella  la  jurisdicción  en  los  dos  foros;  pues  aunque  el  vi- 
tando conserva  la  jurisdicción  penitencial  en  peligro  de  muerte, 
hablando  con  propiedad  se  trata  de  un  beneficio  o protección 
jurídica  respecto  de  los  fieles  más  que  de  un  derecho  que  con- 
serva el  vitando.  Por  eso,  se  llama  jurisdicción  extraordinaria  y 
la  concede  el  Código  a todos  los  sacerdotes,  aunque  sean  here- 
jes, cismáticos  o apóstatas  según  interpretan  los  comentaristas. 

La  tercera  diferencia,  aunque  menos  importante,  tiene  asi- 
mismo su  valor  como  expresión  y signo  de  la  separación  más  im- 
portante y de  la  magnitud  del  pecado  que  supone  la  excomunión 
de  un  vitando. 

Antes  de  deducir  las  consecuencias  a que  conducen  las  dife- 
rencias de  efectos  de  la  excomunión  del  vitando  con  la  simple, 
es  menester  tener  en  cuenta  una  diferencia  ulterior,  esta  vez 
formal.  Según  el  párrafo  segundo  del  c.  2258,  la  excomunión  del 

" Es  evidente  que  no  pierde  el  vitando  la  capacidad  natural,  que,  por  otra 
parte,  la  Iglesia  reconoce  expresamente  aun  en  los  infieles.  Puede  interesar  a 
este  respecto,  la  discusión  de  Pío  Cippotti  y Mario  Pretoncelli  en  la  revista 
II  Diritto  Ecclesiastico,  53  (1942),  pág.  273  y sgtes. 


48 


Rodolfo  Nolasco 


vitando  supone  una  intervención  especial  pública  de  la  Santa  Se- 
de, después  de  las  intervenciones  previas  de  una  u otra  autori- 
dad eclesiástica,  que  implican  la  contumacia  digna  de  tan  se- 
vera pena. 

Conclusiones:  La  primera  conclusión,  y la  más  evidente,  es 
que  las  consecuencias  jurídico-sociales  de  la  excomunión  difie- 
ren tanto  en  uno  y otro  caso,  que  se  puede  hablar,  con  razón, 
de  dos  especies  diversas.  En  realidad,  comparando  las  diversas 
penas  eclesiásticas,  se  nota  mayor  diferencia  entre  estos  dos  ti- 
pos de  excomunión  que  entre  la  simple  excomunión  y el  entre- 
dicho personal ; y,  sin  embargo,  éstos  reciben  nombres  diversos, 
al  paso  que  la  excomunión  es  considerada  como  una  pena  sola  en 
sus  diversas  aplicaciones  8.  Esta  identidad  nominal  de  la  exco- 
munión no  arguye  a pesar  de  todo,  una  igualdad  específica  de 
una  manera  apodíctica;  puesto  que  como  vemos  todos  los  días 
en  el  estudio  del  Código  de  Derecho  Canónico,  la  nomenclatura 
no  es  siempre  un  dechado  de  unidad:  un  mismo  término  tiene, 
a veces,  significados  claramente  diversos,  si  hay  argumentos  con- 
vincentes para  ello. 

2.  — La  excomunión  del  vitando  excluye  de  la  Iglesia 

Estos  argumentos  son  los  mismos  que  prueban  la  segunda 
conclusión,  punto  principal  de  esta  tesis:  la  diferencia  esencial 
entre  la  simple  excomunión  y la  excomunión  del  vitando  consiste 
en  la  pérdida  por  parte  de  este  último  de  un  vínculo  esencial  con 
la  Iglesia,  que  conserva  el  simple  excomulgado.  A saber,  el 
vínculo  social  externo. 

Reducida  a un  silogismo,  he  aquí  nuestra  argumentación: 

El  vínculo  social  externo  es  esencial  a la  Iglesia. 

La  excomunión  del  vitando  priva  de  este  vínculo 

Luego  la  excomunión  del  vitando  excluye  de  la  Iglesia. 

8 La  mayor  diferencia  entre  la  simple  excomunión  y el  entredicho  per- 
sonal sería  la  pérdida,  en  aquélla,  de  la  «comunión  de  los  fieles»;  pero  ésta,  como 
veremos,  tiene  un  valor  muy  relativo  en  la  simple  excomunión. 
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Explicaremos  rápidamente  la  mayor  del  silogismo. 

El  vínculo  social  externo  eclesiástico  consta  especialmente 
del  vínculo  propiamente  jerárquico  de  sujección  a la  autoridad 
eclesiástica,  la  participación  de  la  vida  litúrgica,  y la  participa- 
ción jurídica  correspondiente  a cada  miembro  de  acuerdo  a su 
posición  en  los  grados  de  la  Jerarquía. 

La  necesidad  esencial  del  vínculo  jerárquico  creemos  es- 
tar probada  suficientemente.  En  cuanto  a la  vida  litúrgica,  creo 
innecesaria  una  prueba  especial  de  su  importancia  vital  de  la 
Iglesia,  como  quiera  que  precisamente  por  ella,  como  medio 
primordial,  tiende  la  Iglesia  a la  consecución  de  sus  fines  esen- 
ciales: el  Santo  Sacrificio  y los  Sacramentos  forman  su  núcleo 
vital.  Verdad  es  que  este  argumento  vale  directamente  para 
la  Iglesia  tomada  en  conjunto,  no  en  cada  uno  de  sus  miem- 
bros; pero  igual  hay  que  reconocer  que  la  ausencia  total  de 
esa  vida  litúrgica  puede  ser  un  signo  de  exclusión  de  la  Igle- 
sia, al  menos  en  el  caso  en  que  ese  miembro  queda  excluílo 
aún  del  derecho  a participar  en  la  vida  litúrgica. 

Asimismo  el  valor  esencial  del  vínculo  social  externo,  en 
cuanto  a la  participación  jurídica,  puede  probarse  desde  un  pun- 
to de  partida  negativo,  por  el  significado  de  exclusión  implicado 
en  la  privación  de  la  capacidad  jurídica  eclesiástica.  Es  difícil- 
mente  explicable  que  la  privación  de  todo  oficio,  beneficio  y car- 
go en  la  Iglesia,  unida  a la  pérdida  de  toda  jurisdicción  y capaci- 
dad de  actual  en  juicio,  puedan  coexistir  con  la  permanencia  en 
ella.  El  ser  miembro  de  una  sociedad  supone  un  mínimum  de 
derechos  esenciales,  como  los  citados,  cuya  exclusión  total  equi- 
vale al  cese  de  toda  relación  jurídica  con  esa  sociedad  (en  este 
caso  la  Iglesia). 

En  otros  términos,  la  Iglesia  es  una  sociedad  esencialmente 
externa  y visible  al  par  que  interna  y sobrenatural ; y por  ello 
le  es  esencial  también  la  expresión  externa  de  la  adhesión  in- 
terna, según  lo  notaba  ya  el  esquema  sobre  la  Iglesia  presentan- 
do en  el  Concilio  Vaticano: 

«Absit  tamen  ut  quis  credat,  Ecclesiae  membra  non  nisi  in- 
ternis  ac  latentibus  vinculis  iungi,  et  abditam  inde  societatem 
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ac  prorsus  invisibilem  fieri.  Aeterna  si  quidem  Dei  sapientia 
ac  virtus  voluit,  spiritualibus  et  invisibilibus  vinculis,  quibus  fi- 
delis  supremo  et  invisibili  Ecclesiae  capiti  per  spiritum  adhae- 
rent,  externa  quoque  ac  visibilia  respondere,  uu  spiritualis  illa  ac 
supernaturalis  societas  extrinsece  appareret,  et  conspicue  pates- 
ceret»  9. 

En  consecuencia,  el  vínculo  social  externo  es  esencial  a la 
Iglesia,  aunque  no  lo  sea  cada  una  de  sus  formas  y expresiones 
de  un  modo  positivo.  La  exclusión  jurídica  formal  y total  de  esta 
vinculación  lleva  consigo  la  privación  de  la  pertenencia  a la 
Iglesia  en  sentido  propio. 

La  menor  del  argumento  dice  que  la  excomunión  del  vitan- 
do priva  de  este  vínculo  y debemos  probarlo. 

Dos  razones  fundamentales  son  la  base  del  argumento:  una 
extrínseca,  el  decreto  o sentencia;  y otra  intrínseca,  que  es  la 
contumacia  propia  de  este  tipo  de  excomunión. 

a)  La  sentencia  o decreto.  Ante  todo  debemos  recordar  que 
la  fórmula  de  excomunión  descripta  en  el  Pontifical  Romano 
lo  afirma  claramente  como  ya  vimos,  y que  esta  fórmula  tiene 
toda  su  fuerza  al  menos  en  el  caso  más  grave,  que  es  este  de  los 
vitandos. 

Además,  la  fórmula  empleada  por  la  Santa  Sede  posterior- 
mente al  Código  también  lo  afirma  claramente. 

«suprema  congregatio  sancti  officii.  . . De  expreso  Ssmi.  Do- 
mini  nostri  Pii  Div.  Prov.  Papae  XI  mandato,  sollemniter  de- 
clarat  atque  edicit  praefatos  sacerdotes...  nominatim  ac  perso- 
naliter  excomunicatione  mulctari,  e gremio  Sanctae  Dei  Eccle- 
siae penitus  eici  ómnibus  publice  excomunicatorum  plecti  poenis 
vitandos  esse,  atque  ob  ómnibus  fidelibus  vitare  debere.  Cura- 
erit  Ecclesiarum  Tchecoslovachicae  praesulibus  decretum  huius- 
modi  ad  fidelium  sibi  subditorum  certam  notitiam  quamprimum 
deferre,  cosque  monere  haud  profecto  genuinos  Ecclesiae  Sanc- 
tae Dei  filios  esse  posse  quotquot  praefatis  sacerdotibus  in  pos- 
terum  scienter  adhaereant»  10. 

0 Acta  et  Decreta  Concilii  Vaticani,  Collectio  Lacensis,  vol.  VII  (1890)r 
col.  568. 

10  Decreto  de  8 de  noviembre  de  1922;  A.  A.  S.,  vol.  14,  pág.  593. 
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«E  gremio...  Ecclesiae  penitus  eiici»;  exclusión  total  de  la 
Iglesia,  unida  a la  condenación  a ser  «evitado».  Lo  cual  significa 
que  antes  de  este  decreto  no  estaban  enteramente  (penitus)  fue- 
ra ; aunque  como  en  este  caso,  estaban  ya  excomulgados  con  ex- 
comunión reservada  a la  Santa  Sede.  Vemos  así,  de  paso  qué  sen- 
tido puede  tener  la  exclusión  de  la  comunión  de  los  fieles  del 
canon  2257,  aplicada  a la  excomunión.  No  ciertamente  una  ex- 
clusión absoluta,  propia  de  la  excomunión  del  vitando,  como  ve- 
mos en  la  fórmula  expuesta;  sino  una  excomunión  gradual  que 
en  el  caso  del  vitando  reviste  una  trascendencia  muy  especial 
al  entrar  en  juego  la  misma  pertenencia  a la  sociedad  eclesiástica. 

Que  la  fórmula  de  que  hablamos  no  era  una  novedad  nos 
lo  atestigua  una  sentencia  similar  del  hoy  Beato  Pío  X,  en  1910. 
Leemos  allí:  «Supra  nominatos...  sacerdotes...  excomunica- 
mus  anathematizamus  atque  ab  Ecclesiae  communione  segrega- 
tos...  habendos  a catholicis  universis...  vitandos  esse  praecipi- 
mus  et  sollemniter  declaramus»  n. 

Se  nos  podrá  objetar  que  estos  argumentos  y los  que  aduci- 
remos sobre  la  contumacia,  más  que  la  menor,  prueban  directa- 
mente la  conclusión  del  silogismo:  que  la  excomunión  del  vitan- 
do excluye  de  la  Iglesia.  Es  menester  reconocer  la  exactitud  de 
tal  afirmación;  para  evitar  un  posible  escrúpulo  de  quienes  mi- 
nimizan el  alcance  de  los  términos  empleados  en  esas  fór- 
mulas viendo  en  ellas  una  mera  privación  del  vínculo  social 
externo;  preferimos  partir  de  este  presupuesto  mínimo,  que  bas- 
ta para  alcanzar  nuestro  intento. 

En  una  palabra,  si  las  sentencias  y decretos  han  de  conside- 
rarse, como  es  obvio,  aplicación  de  la  legislación  vigente;  no 
creemos  pueda  negarse  que  las  fórmulas  aducidas  atestiguan  con 
evidencia  la  exclusión  de  la  Iglesia  como  efecto  primordial  de  la 
excomunión  del  vitando. 

Por  otra  parte  esta  afirmación  coincide,  como  veremos,  ple- 
namente con  la  índole  íntima  característica  de  esta  pena,  esen- 
cialmente unida  con  la  contumacia  del  reo. 

b)  La  contumacia.  Este  elemento,  por  así  decirlo,  subje- 
tivo (por  oposición  al  elemento  objetivo,  la  sentencia  o decreto 


Cfr.  A.  A.  S.,  vol.  3 (1910),  pág.  54. 
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correlativo),  ha  sido  generalmente  poco  estudiado  por  los  cano- 
nistas, si  se  exceptúa  su  forma  procesal 12. 

El  código  se  ocupa  de  la  contumacia  especialmente  en  dos  lu- 
gares: en  el  libro  cuarto,  sobre  los  procesos  (c.  1729  y cc.  1842  al 
1851)  y en  el  libro  quinto,  título  octavo,  al  tratar  de  las  censuras 
en  general  (c.  2242). 

Resultan  aquí  dos  conceptos  diversos,  como  por  otra  parte 
sucedía  ya  antes  del  Código.  Se  trata  de  dos  conceptos  diversos, 
aunque  de  evidente  analogía:  contumacia  procesal  y contumacia 
en  el  derecho  penal.  Contumacia  en  derecho  procesal  es  la  des- 
obediencia formal  de  una  de  las  partes  en  juicio  a la  citación  le- 
gítima del  juez  no  compareciendo,  ni  por  sí  misma  ni  por  pro- 
curador, sin  alegar  excusa  por  su  ausencia. 

En  el  derecho  penal  eclesiástico,  la  contumacia  es  un  ele- 
mento impresindible  para  la  elaboración  del  concepto  de  censu- 
ra. Consiste  en  la  pertinacia  con  que  el  delincuente  persiste  en 
la  falta  por  la  que  ha  sido  advertido,  sin  dar  muestra  alguna  de 
arrepentimiento  sincero  o negándose  a reparar  el  daño  o escán- 
dalo causado  por  su  delito. 

Aunque  no  relacionado  directamente  con  nuestro  tema,  el 
concepto  de  contumacia  procesal,  contribuye  y sirve  de  guía  en 
el  análisis  del  elemento  común. 

Las  condiciones  exigidas  por  el  Código  de  Derecho  Canó- 
nico en  la  contumacia  procesal,  suponen  un  evidente  menospre- 
cio de  la  autoridad  (judicial  en  este  caso),  lo  cual  es  precisamen- 
te la  nota  predominante  en  la  contumacia  que  precede  toda  cen- 
sural.  «Censura  punitur  tantummodo  delictum  externum,  grave, 
consummatum,  cum  contumacia  coniunctum»,  dice  el  canon  2242. 
La  contumacia  viene  a ser  la  diferencia  específica  en  una  defini- 
ción de  delito  castigable  con  censura.  No  es  sólo  un  elemento 
esencial;  sino  que  es  determinante  en  la  aplicación  de  las  cen- 
suras, regulada  más  que  por  la  mayor  o menor  gravedad  del  de- 
lito, por  la  persistencia  de  la  contumacia. 

12  La  única  monografía  que  conocemos  sobre  la  contumacia  del  profesor 
Fernando  Dei.la  Rocca,  La  contumacia  nel  diritto  canónico  (Roma,  1943), 
trata  precisamente  tn  forma  exclusiva  de  la  contumacia  procesal,  aunque  el  ti- 
tulo puede  prometer  el  tema  completo. 
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Esto  que  es  evidente  en  las  censuras  ferendae  sententiae  que 
suponen  previa  admonición;  no  es  tan  claro  en  las  censuras  la - 
tae  sententiae,  donde  los  autores  han  debido  recurrir  a una  con- 
tumacia virtual  para  sostener  la  necesidad  de  la  contumacia  en 
la  censura,  de  acuerdo  a la  frase  citada  del  canon  2242.  Como 
aquí  tratamos  de  la  excomunión  de  los  vitandos,  no  necesitamos 
tal  recurso  puesto  que,  salvo  una  excepción  de  la  que  hablamos 
inmediatamente  es  siempre  ferendae  sententiae.  Más  aún:  en 
el  único  caso  en  que  es  latae  sententiae  (c.  2343,  § 1),  existe 
también  tal  contumacia,  a pesar  de  lo  que  dice  Commenginger 
en  su  artículo  ya  citado  13.  Un  simple  análisis  del  caso  o hipó- 
tesis del  canon  2343,  § 1,  nos  dará  evidentemente  la  razón. 

Se  trata  en  el  canon  de  violencia  física  contra  la  persona  del 
Romano  Pontífice.  Pero  debe  recordarse  que,  como  en  todo  deli- 
to canónico  se  requiere  gravedad  y conciencia  suficiente  para 
que  haya  pecado  mortal.  Ahora  bien,  ¿puede  suponerse  que 
quien  con  plena  conciencia  y conociendo  la  pena  (como  se  re- 
quiere para  incurrir  las  censuras  latae  sententiae ) comete  tal 
violencia  contra  el  Romano  Pontífice,  no  manifiesta  claramente 
un  menosprecio  de  la  autoridad  eclesiástica  y de  la  misma  cen- 
sura tan  grave  como  el  que  suponen  las  monitiones  en  los  demás 
casos?  ¿No  es  ésta  una  violencia  gravísima  del  respeto  y obe- 
diencia debida  al  Jefe  de  la  Iglesia  y Vicario  de  Cristo? 

Pues  bien,  analicemos  un  poco  la  contumacia  formal  propia 
de  las  censuras.  Entran  allí  como  requisito  exigido  por  el  ca- 
non 2233,  § 2,  las  reprensiones  y admoniciones  previas,  a veces 
prolongadas  por  mucho  tiempo;  y,  en  el  caso  de  los  vitandos,  con 
la  intervención  de  la  Santa  Sede  en  casi  todos  los  casos  14,  des- 
pués de  otras  penas  graves. 

La  persistencia  en  la  desobediencia  después  de  tan  graves 
penas  y advertencias  nos  obliga  a pensar  en  cierta  analogía  con 
el  pecado  de  cisma.  Es  verdad  que  no  es  cisma  la  simple  des- 
obediencia por  grave  que  sea ; pero,  sin  embargo,  creo  perrni- 

13  Gommenginger,  A.,  Bedcutet  die  Exkomunication  Verlust  der  Kirchen- 
gliedschaft?  Z.  K.  Th.  73  (1951),  p.  70. 

14  Véase,  por  ejemplo,  la  intervención  del  Sto.  Oficio  en  estos  casos: 
A.  A.  S.,  vol.  22  (1930),  pág.  517,  y vol.  25  (1933),  pág.  333. 
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tido  clasificar  la  contumacia  del  vitando  al  menos  como  un  cis- 
ma virtual.  No  hay  aquí  negación  «teórica»  o dogmática  de  la  au- 
toridad eclesiástica  pero  semejante  pertinacia  en  ¡a  desobedien- 
cia demuestra  absolutamente  inoperante  el  reconocimiento  in- 
telectual de  esa  autoridad. 

Si  la  Iglesia  ha  sido  constituida  por  Cristo  como  una  socie- 
dad jerárquica  en  su  esencia,  no  resulta  de  ninguna  manera  iló- 
gica la  expulsión  de  quien  rechaza  a la  Jerarquía  en  su  misión 
pastoral  específica  de  conducción.  Rechazar  la  Jerarquía  es 
rechazar  a la  Iglesia;  y,  ciertamente  en  el  orden  de  los  he- 
chos, no  se  puede  negar  que  la  contumacia  supuesta  en  toda 
excomunión  de  un  vitando  es  un  caso  de  tal  rechazo. 

En  una  palabra,  al  excomulgado  vitando  le  faltan:  por  ra- 
zón de  su  contumacia,  el  vínculo  de  la  sujeción  jerárquica;  y, 
en  virtud  del  decreto  o sentencia,  e1  vínculo  social  externo  con 
la  Iglesia,  los  cuales,  como  hemos  visto  más  arriba  y en  la  prime- 
ra parte,  son  esenciales  en  cada  miembro.  Por  consiguiente,  el 
excomulgado  vitando  no  pertenece  a la  Iglesia. 

3.  — Los  demás  excomulgados 

En  cuanto  a los  excomulgados  no-vitandos,  debemos  distin- 
guir dos  grupos:  los  simples  excomulgados  y los  excomulgados 
por  sentencia  declaratoria  o condenatoria. 

Según  la  doctrina  más  generalizada,  el  primer  grupo  perte- 
nece induscutiblemente  a la  Iglesia.  La  principal  razón  es  que 
no  se  les  puede  aplicar  la  argumentación  de  la  exclusión  de  los 
vitandos.  Por  una  parte,  los  efectos  no  manifiestan  una  voluntad 
de  exclusión  por  parte  de  la  legislación  eclesiástica;  y,  por  otra, 
no  parecen  suficientes  los  motivos  de  inflicción  de  tal  pena. 

En  efecto,  los  simples  excomulgados,  según  veíamos  en  el 
cuadro  expuesto  más  arriba,  conservan  ciertos  vínculos  y buena 
participación  en  la  vida  social-jurídica  de  la  Iglesia;  pueden  ad- 
ministrar sacramentos  y sacramentales,  conservan  sus  oficios  y 
beneficios,  con  su  jurisdicción  ordinaria,  etc.  Todo  esto  sería 
imposible  si  no  continuaran  siendo  miembros  de  la  Iglesia. 
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Solamente  Wemz,  entre  los  canonistas  más  conocidos,  ex- 
cluye a todos  los  excomulgados  sin  distinción  1R  por  exigirlo  así, 
según  dice,  la  noción  de  la  excomunión;  y rechaza  la  doctrina 
común  de  que  conservan  la  jurisdicción  ordinaria.  No  cualquier 
uso  permitido  de  jurisdicción  prueba  que  el  que  lo  ejercita  es 
miembro  de  la  Iglesia,  dice;  pues,  en  tal  caso  habría  que  consi- 
derar miembros  de  la  Iglesia  a los  sacerdotes  herejes  o cismáti- 
cos, que  pueden  absolver  in  articulo  mortis.  Por  otra  parte,  agre- 
ga, no  puede  llamarse  ordinaria  la  jurisdicción  del  sacerdote  ex- 
comulgado; puesto  que  su  ejercicio  le  está  gravemente  prohibi- 
do, si  no  es  requerido  por  los  fieles  en  caso  de  necesidad  o uti- 
lidad y,  además,  pueden  anularse  sus  actos  mediante  la  excep- 
ción procesal. 

Esta  argumentación  de  Wernz  adolece  de  incongruencia  con 
su  misma  doctrina  sobre  la  jurisdicción  ordinaria:  «quae  vi  of fi- 
en ex  juris  dispositione  iure  proprio  alicui  competit»;  ya  que  él 
mismo  admite  que  el  excomulgado  tolerado  conserva  su  oficio 
con  la  relativa  jurisdicción  (que,  como  tal,  es  ordinaria).  Ade- 
más, como  observa  Gommenginger  1G,  si  la  mera  prohibición  del 
uso  de  jurisdicción  privara  de  ella,  esto  sucedería  siempre;  lo 
cual  no  es  exacto  en  la  suspensión.  Por  otra  parte,  según  el  ca- 
non 2232,  § 1,  el  excomulgado  oculto  está  excusado  de  la  obser- 
vancia de  la  pena  siempre  que  pudiera  seguírsele  infamia;  por 
consiguiente,  al  menos  en  estos  casos  conservaría  su  jurisdicción 
ordinaria,  que,  según  nuestro  argumento,  no  puede  tener  quien 
no  es  miembro  de  la  Iglesia. 

Queda,  pues,  probado  que  la  legislación  eclesiástica  no  im- 
plica la  pérdida  de  la  pertenencia  a la  Iglesia  en  los  simples  ex- 
comulgados. Además,  ciertas  excomuniones  latae  sententiae  se 
infligen  por  delitos  que  no  guardan  suficiente  proporción  con  los 
que  por  su  naturaleza  separan  de  la  Iglesia,  como  son  la  apósta- 
sía,  la  herejía  y el  cisma.  Sobre  todo,  esto  es  claro  en  los  casos 
en  que  el  delito  se  consuma  en  un  momento  de  pasión,  sin  la 
obduración  que  suponen  aquellos  pecados,  congruente  con  la  gra- 
vedad de  la  pena  de  exclusión. 

lo  Wernz,  F.,  Jus  Deere talium,  vol.  I,  Roma  1913,  n.  103. 

16  Gommenginger,  A.,  Art.  cit.,  pág.  53. 
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En  cuanto  a los  excomulgados  por  sentencia  condenatoria 
y declaratoria,  no  es  tan  fácil  resolver  el  problema  de  su  perte- 
nencia a la  Iglesia ; puesto  que  su  situación  se  asemeja  bastante 
a la  de  los  vitandos,  al  menos  en  las  expresiones  escritas  de 
la  ley. 

Así,  por  ejemplo,  al  igual  que  los  vitandos,  son  excluidos 
de  la  asistencia  activa  a los  actos  litúrgicos,  no  pueden  recibir 
sacramentos  ni  sacramentales,  sus  actos  de  jurisdicción  son  invá- 
lidos y nula  su  elección,  presentación,  etc.,  tanto  activa  como  pa- 
siva, son  privados  de  los  frutos  de  sus  oficios,  beneficios,  digni- 
dades, etc. 

Sin  embargo,  hay  dos  elementos  importantes  que  implican 
una  vinculación  esencial  con  la  Iglesia;  pese  a la  restricción  tan 
notable  de  la  capacidad  jurídica.  Se  trata  de  la  posibilidad  de 
ofrecer  por  ellos  el  Santo  Sacrificio  de  la  Misa  y la  permanen- 
cia en  sus  oficios,  beneficios,  etc.  El  no  excluirlos  de  la  oración 
por  excelencia,  la  parte  más  importante  de  la  liturgia  de  la  Igle- 
sia, los  distingue  substancialmente  de  los  herejes,  cismáticos  y 
de  los  mismos  vitandos,  por  quienes  no  puede  aplicarse  como 
no  sea  por  su  conversión;  y el  conservar  sus  cargos  eclesiásti- 
cos es  un  argumento  fehaciente  de  su  vinculación  jurídica  esen- 
cial con  la  Iglesia,  pues  esto  es  imposible  en  un  no-miembro. 

Coincidendo  con  esta  conclusión,  no  estamos  de  acuerdo, 
sin  embargo,  con  Gommenginger  en  parte  de  su  argumentación. 

Este  autor  dice  que  la  sentencia  declaratoria  no  agrava  o au- 
menta la  exclusión ; como  quiera  que  la  finalidad  de  la  legislación 
es  que  la  sentencia  sirva  para  la  coerción  a la  observancia  de 
los  efectos  de  la  excomunión  ya  incurrida,  y cita  libremente  el 
párrafo  primero  del  c.  2232:  «ut  poenae  observantia  exigí  pos- 
sit».  La  sentencia,  añade,  atañe  directamente  sólo  a los  efectos 
aumentando  su  severidad,  e indirectamente  a la  comunión  res- 
tringiéndola por  la  coerción  a la  observancia  de  la  pena;  pero 
la  misma  commuio  (vinculación  con  la  Iglesia)  en  cuanto  dis- 
tinta de  los  efectos,  permanece  en  la  misma  situación  que  antes 
de  la  sentencia  declaratoria  17. 


17  Art.  cit.,  pág.  60. 
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Ahora  bien,  es  verdad  que  en  cuanto  declaratoria,  la  senten- 
cia no  debería  cambiar  substancialmente  la  condición  del  exco- 
mulgado, sino  en  cuanto  a los  efectos  jurídicos  externos;  pero  el 
autor  debiera  tener  en  cuenta  que  no  es  la  notoriedad  el  único 
efecto  de  la  sentencia  declaratoria,  ni  su  finalidad  la  mera  coer- 
ción a la  observancia  de  la  pena.  Existen  determinados  elemen- 
tos, como  la  invalidez  de  los  actos  de  jurisdicción,  de  su  elec- 
ción, presentación,  etc.,  que  agravan  notablemente  la  pena  y que 
de  ninguna  manera  preceden  a la  sentencia,  aunque  luego  tenga 
ésta  un  valor  parcialmente  retroactivo.  La  sentencia  declara- 
toria no  es  tal  en  un  sentido  total  y absoluto. 

La  intención  del  legislador  pudiera  ser  la  más  fácil  salva- 
guarda de  la  justicia  en  la  exclusión  mediante  la  exigencia  de 
una  sentencia  judicial  con  todas  las  cauciones  que  le  son  propias; 
y,  por  esta  razón,  el  excomulgado  quedaría  excluido  sólo  en  el 
caso  de  la  sentencia,  no  antes. 

Además,  el  hecho  de  que  la  sentencia  se  dirija  directamen- 
te a los  efectos  no  prueba  que  la  vinculación  en  cuanto  tal  per- 
manezca intacta,  si  no  se  prueba  directamente;  porque  habría 
que  examinar  si  esos  efectos  arguyen  la  pertenencia  o la  exclu- 
yen. De  lo  contrario  rechazaría  el  método,  que  él  mismo  sigue, 
de  determinar  la  naturaleza  de  los  diversos  tipos  de  excomu- 
nión precisamente  por  sus  efectos. 

La  posibilidad  de  una  apelación  ¡n  suspensivo,  recnocida  por 
los  autores18,  militaría  en  favor  de  esta  hipótesis  de  exclusión; 
pues  destaca  la  importancia  de  la  pena,  aún  tratándose  en  este 
caso  de  una  declaración. 

Todo  esto  no  impide  que  defendamos,  con  el  mismo  Gom- 
menginger,  que  la  sentencia  declaratoria  no  excluye  de  la  Igle- 
sia a los  excomulgados  por  las  razones  ya  expuestas:  se  trata  tan 
sólo  de  dar  su  debido  valor  a los  argumentos.  Argumentos  que, 
en  esta  ocasión,  se  reducen  prácticamente  a la  permanencia  de 
excomulgados  en  sus  oficios  y demás  cargos  eclesiásticos,  desde 
el  punto  de  vista  jurídico,  y la  posibilidad  de  la  aplicación  de  la 

18  Cfr.  Roeerti,  F.,  De  Delictis  et  Poenis,  vol.  I,  p.  II,  Roma  1944,  n.  289, 
pág.  331;  Coronata,  M.,  lnstitutiones  luris  Canottici,  vol.  IV,  Roma-Torino' 
1948,  n.  1723,  p.  124. 
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Santa  Misa,  desde  el  punto  de  vista  de  la  vida  litúrgica  de  la 
Iglesia. 

Por  estas  mismas  razones,  tampoco  la  sentencia  condenato,- 
ria  puede  expulsar  del  seno  de  la  Iglesia  al  delincuente,  que  con- 
serva estos  vínculos  tan  importantes  con  ella. 

Concluyendo:  según  los  argumentos  aducidos,  podemos  afir- 
mar con  certeza  que,  de  acuerdo  a la  presente  legislación  ca- 
nónica, solamente  los  excomulgados  vitandos  quedan  excluidos 
de  la  Iglesia.  Réstanos  ahora  examinar  los  argumentos  de  au- 
toridad. 


B.  — LA  DOCTRINA  DE  LOS  AUTORES 
x 1.  — Los  teólogos 

Sería  trabajo  sumamente  largo  y engorroso  recorrer  uno  por 
uno  todos  los  escritores  que  han  tratado  de  una  u otra  manera 
el  tema;  por  esto,  nos  limitaremos  a presentar  a los  más  cono- 
cidos o que  ofrecen  mayor  interés  por  haber  aportado  algún  nue- 
vo elemento,  entre  los  teólogos  y canonistas  de  estos  últimos 
tiempos. 

Ante  todo,  es  menester  dejar  asentado  que  la  gran  mayoría 
de  teólogos  se  muestran  partidarios  de  la  doctrina  expuesta,  aun- 
que en  diversos  casos  sin  razonarla  suficientemente,  y,  a veces, 
dicen  simplemente  que  los  excomulgados  no  pertenecen  a la 
Iglesia,  sin  distinguir  entre  tolerados  y vitandos. 

En  este  primer  grupo  favorable  a nuestra  doctrina  enume- 
ramos, a partir  de  mitad  del  siglo  pasado,  a Hettinger  10,  Fran- 
zelin  20,  Palmieri  21,  Mazzella  22.  Billot  23,  De  San  24,  Wilmers  25, 

la  Hettinger,  F.,  Lehrbuch  der  Eundamental-Theologie  oder  Apologetik, 
Freiburg  i.  B.  1888,  pág.  472. 

20  Franzelin,  De  Ecclesia  Christi,  Roma  1907,  pág.  368  ss. 

21  Palmieri,  D.,  De  Romano  Pontífice  et  Ecclesia,  n.  11. 

22  Mazzella,  De  Religione  et  Ecclesia,  Roma  1885,  Ed.  3.*,  pág.  337,  n.  400. 

23  Billot,  L.,  De  Ecclesia  Christi,  Roma  1927,  Ed.  5.*,  p.  313. 

24  De  San,  De  Ecclesia  et  Romano  Pontífice,  n.  360  ss. 

25  Wilmers,  De  Christi  Ecclesia,  pág.  401. 
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Straub  -6,  Bainvel  27 , Dorsch  28,  Zapelcna  29,  Zubizarreta  30,  Tei- 
xeira  31,  Lagrange  32,  etc. 

Defienden  la  pertenencia  de  todos  los  excomulgados  a la 
Iglesia,  Dieckmann  33  y Spacil  34,  entre  los  conocidos. 

No  queremos  introducir  en  este  grupo  al  P.  Mariano  Peña 
aunque  el  calor  con  que  expone  sus  puntos  de  vista  induce  a con- 
siderarlo de  esa  opinión.  Seguiremos  primeramente  un  artículo 
suyo,  publicado  en  la  Revista  Española  de  Teología  3S,  cuya  lec- 
tura nos  servirá  para  discutir  algunos  puntos  que  hemos  dejado 
pendientes. 

a)  El  P.  Peña  y el  constitutivo  formal  de  miembro. 

Comienza  el  autor  con  una  observación  sobre  la  autoridad 
de  las  encíclicas  que  habría  que  dosificar  no  poco  para  hacerla 
admisible;  pues,  aunque  todos  sabemos  que  el  Romano  Pontífi- 
ce no  es  infalible  en  el  magisterio  ordinario,  no  podemos  decir, 
sin  más,  de  una  doctrina  en  él  contenida  que  es  «un  voto  más  en 
favor  de  una  opinión  bastante  común»,  como  dice  el  P.  Peña. 

La  encíclica  Humani  Generis 36  ha  hablado  bastante  seve- 
ramente de  cierto  menosprecio  que  insensiblemente  puede  ex- 
tenderse a todo  el  magisterio  ordinario,  y condena  tales  apre- 
ciaciones. 

En  párrafo  aparte  estudiaremos  la  encíclica  Mystici  Corpo- 
ris  y su  doctrina  sobre  los  excomulgados. 

26  Straub,  A.,  De  Ecclesia  Christi,  Innsbruck  1912,  n.  1274  s. 

27  Bainvel,  De  Ecclesia  Christi,  Paris,  1925. 

28  Dorsch,  E.,  Institutiones  Theologiae  Fundamentalis,  Innsbruck  1928, 
Ed.  2.a,  vol.  II  de  Ecclesia  Christi,  pág.  496. 

29  Zapelena,  T.,  De  Ecclesia  Christi,  II,  Roma  1940,  p.  149. 

30  Zubizarreta,  V.,  Medalla  Theologiae  Dogmaticae,  Bilbao  1947,  pág.  205. 

31  Teixeira  Leite  Penido,  M.,  Quem  é Membro  da  Igreja?  R.  E.  B.,  vol. 
II  (1951),  pág.  552  s. 

32  Lagrange,  Evangile  selon  Saint  Jean,  Paris  1947,  p.  402. 

33  Dieckmann,  H.,  De  Ecclesia  Christi,  Friburgo  1925,  p.  255. 

34  Spacil,  T.,  De  membris  Ecclesiae,  en  Bogoslovn  Vestnik,  vol.  6 (1926, 
p.  13s. 

35  R.  E.  T.,  vol.  5,  (1945),  pág.  121  ss. 

36  A.  A.  S.,  vol.  42  (1950),  pág.  568. 
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En  la  enumeración  de  los  factores  de  las  opuestas  senten- 
cias, coloca  a Suárez  entre  los  que  consideran  a los  excomulga- 
dos como  miembros  de  la  Iglesia ; pero  Suárez  tiene  un  concepto 
de  Iglesia  muy  diverso  del  que  hoy  usamos  y,  además,  el  tex- 
to que  se  suele  citar  a este  respecto  hay  que  conjugarlo  con 
otras  obras  del  mismo  Suárez,  en  que  trata  exprofeso  de  la  ex- 
comunión. 

Dejando  de  lado  el  planteo  de  la  cuestión,  pasamos  directa- 
mente a las  objeciones  que  propone  el  autor. 

«La  Iglesia,  dice,  no  puede  expulsar  a un  miembro  suyo 
del  cuerpo  eclesiástico»37.  Y razona:  «el  criterio  para  ver  cuán- 
do compete  a una  sociedad  el  poder  de  expulsar  de  sí  misma 
a sus  miembros  es  ver  si  la  sociedad  les  da  aquéllo  por  lo  que 
quedan  constituidos  como  miembros  de  ella  »38.  En  la  aplicación 
concreta,  admite  esto  en  la  sociedad  civil,  pero  lo  niega  a la  Igle- 
sia: «la  Iglesia  nunca  puede  dar  a sus  miembros  aquello  por  lo 
que  quedan  constituidos  partes  suyas»  3!). 

¿Por  qué?  La  razón  última  es  que  respecto  del  constituti- 
vo formal  de  miembro  la  Iglesia  no  puede  ser  sino  causa  ejem- 
plar y eficiente  instrumental;  y...  «ninguna  causa  instrumental 
puede  quitar  ni  destruir  los  efectos  a los  que  concurrió  con  la 
causa  principal»  40. 

Corroborando  todo  esto,  señala  que  las  condiicones  para  ser 
miembro  no  pueden  cambiar  cuando  a la  autoridad  le  plazca 
(«el  Papa  no  tiene  más  que  una  jurisdicción  relativa  sobre  la 
Iglesia»). 

Analizemos  esta  argumentación. 

Estamos  de  acuerdo,  en  principio,  en  el  criterio  que  indica 
la  competencia  de  una  sociedad  para  expulsar  a un  miembro, 
con  las  salvedades  que  luego  haremos.  Sin  embargo,  será  opor- 
tuno hacer  hincapié  en  la  noción  de  constitutivo  formal  de  miem- 
bro de  la  Iglesia;  esto  facilita  la  solución. 

37  Revista  Española  de  Teología,  1.  c.,  pág.  125. 

38  Pag.  126. 

3fl  Pag.  127. 

40  Lugar  citado. 
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Sea  cual  fuere  el  núcleo  central  de  esta  noción,  que  eviden- 
temente no  podemos  estudiar  aquí  íntegramente  4I,  es  útil  recor- 
dar que  el  constitutivo  formal,  por  su  misma  definición,  contie- 
ne siempre  un  elemento  específico  (a  modo  de  diferencia)  que 
lo  caracteriza  como  constitutivo  formal  de  tal  cosa  y en  que  di- 
fiere de  las  demás  esencias. 

Pues  bien,  los  elementos  indicados  por  el  autor  (Fe,  carác- 
ter bautismal,  caridad)  no  adecúan  perfectamente  este  constituti- 
vo formal  de  miembro  de  la  Iglesia.  Y lo  probamos. 

La  caridad  no  puede  serlo  en  sentido  pleno;  puesto  que  na- 
die duda  que  no  dejan  de  pertenecer  a la  Iglesia  los  pecadores, 
aunque  no  tienen  gracia  santificante. 

El  carácter  bautismal  sólo  no  basta;  ya  que  no  lo  pierden  los 
cismáticos  y herejes,  y ni  siquiera  los  apóstatas  y los  condena- 
dos, que  ciertamente  no  forman  parte  de  la  Iglesia. 

La  sola  Fe  no  basta  (así  todos  los  teólogos  modernos),  por- 
que deberíamos  reconocer  como  pertenecientes  a la  Iglesia  a 
cuantos  la  tuvieron  aun  sin  el  bautismo;  lo  cual  no  parece  salvar 
la  doctrina  de  la  necesidad  del  bautismo  4-,  y,  en  muchos  casos, 
no  salvaría  la  visibilidad  de  la  Iglesia. 

Esto  sin  tocar  para  nada  la  doctrina  netamente  tomista  de 
la  esencial  relación  de  dependencia  en  que  está  el  objeto  formal 
de  la  Fe  del  Magisterio  de  la  Iglesia,  según  expresión  de  la 
Suma  Teológica  43. 

Restaría  sólo  la  posibilidad  de  que  el  carácter  y la  Fe  ade- 
cuaran este  constitutivo  formal;  pero  aún  persiste  la  dificultad 
de  que  los  poseen  los  cismáticos  (de  no  ser  al  mismo  tiempo  he- 

41  El  autor  enuncia  las  diversas  opiniones  que  lo  ponen  en  la  Fe,  en  el 
carácter  sacramental  del  Bautismo,  o en  la  caridad. 

42  Véase  en  Franzelin,  De  Ecclesia  Christi,  Roma  1907,  pág.  374  sss.,  la 
demostración  de  la  necesidad  del  Bautismo  y la  relación  de  los  catecúmenos  con 
la  Iglesia.  Billot,  De  Ecclesiae  Sacramentis,  Roma  1932,  t.  I,  p.  279,  supuesta 
la  Fe,  coloca  la  fuerza  de  la  incorporación  en  el  carácter.  Asimismo  los  cano- 
nistas: cfr.  Cappello,  De  Sacramentis,  Torino  1945,  vol.  I,  pág.  99,  etc. 

43  II-IIIe.  q.  5,  a.  3 c.  Cfr.  Dublanchy,  E.,  Comm unión  dans  la  Foi,  en 
D.  T.  C.,  vol.  3,  c.  419. 
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rejes),  y,  sin  embargo,  no  se  les  considera  miembros  de  la 
Iglesia  44. 

¿Qué  les  falta  a los  cismáticos?  Este  será  el  elemento  que 
complete  la  noción. 

Dieckmann,  que  luego  inexplicablemente  no  aplica  su  prin- 
cipio a los  excomulgados,  nos  ayuda  a encontrar  la  solución. 

Hablando  de  los  cismáticos  y herejes,  dice:  «Hi  omnes  cum 
vinculum  externum  cum  Ecclesia  interciderint,  non  pertinent  ad 
Ecclesiam  ut  societatem  essentialiter  visibilem»  45.  Lo  cual  signi- 
fica que  el  vínculo  externo  es  imprescindible  para  la  pertenen- 
cia a la  Iglesia,  como  decíamos  en  la  primera  parte  de  este  traba- 
jo y recordábamos  poco  ha,  aunque  este  no  sea  el  elemento  más 
noble,  por  así  decirlo. 

Franzelin,  por  su  parte,  expone  así  el  estado  de  la  cuestión: 
«utrum  illi  nexus  quos  hominibus  de  quibus  agitur  schismaticis, 
cathecumenis,  excommunicatis,  cum  Ecclesia  remanere  certo 
constat,  sufficiant,  ut  iidem  membra  Ecclesiae  esse,  vel  ad  Ec- 
clesiam pertinere  mérito  censeri  ac  dici  queant,  quantumvis 
aleque,  certo  constet  quosdam  alios  eorumden  nexuum  cum 
Ecclesia  vel  abruptos  esse  vel  nondum  exstare»  16. 

A esta  pregunta,  la  respuesta  es  una  sola:  si  la  Iglesia  es  una 
sociedad  esencialmente  visible,  el  vínculo  externo  no  puede  fal- 
tar a ninguno  de  sus  miembros  47.  Ahora  bien,  conforme  a cuan- 
to dijéramos  antes,  los  canonistas  están  de  acuerdo  en  que  la  ex- 
comunión priva  de  la  comunión  externa  y de  la  comunión  mix- 
ta (bienes  espirituales  dependientes  de  la  externa),  privación 
absoluta  en  el  caso  de  los  vitandos. 

De  donde  se  deduce  que  en  el  constitutivo  formal  de  miem- 
bro entra  este  elemento  de  vinculación  social  externo,  que  brota 
del  bautismo  del  agua. 

Ahora  bien,  es  verdad  que  en  el  Bautismo  no  ejerce  la  Igle- 

l # 

sia  sino  una  causalidad  instrumental  respecto  de  la  gracia  y de 

44  Aun  Dieckmann,  que  admite  a los  excomulgados  en  la  Iglesia,  excluye 
a los  cismáticos;  cfr.  De  Ecclesia,  Friburgo  Brisg.  1925,  vol.  2,  pág.  255. 

4->  I.  c. 

4,1  Franzelin,  o.  cit.,  pág.  268. 

47  Billot,  hablando  de  los  efectos  del  bautismo,  condiciona  precisamente 
su  incorporación  a la  ausencia  de  todo  impedimento  del  vínculo  externo  de  uni- 
dad, confirmando  cuanto  decimos.  Cfr.  De  Ecclesiae  Sacramentis.  1.  c. 
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los  dones;  pero,  simultáneamente  debe  reconocer  el  P.  Peña 
que  la  acción  incorporadora  de  la  causa  principal  depende  (con 
todas  las  atenuaciones  que  se  quieran  aplicar  al  término)  del 
signo  sensible,  que  a su  vez  está  enteramente  a disposición  de  la 
Iglesia,  y,  en  muchos  casos,  al  arbitrio  del  ministro  concreto  en 
cada  ocasión. 

Así  como  el  ingreso  en  la  Iglesia  está  condicionado  a la  ad- 
misión de  los  ministros,  que  deben  juzgar  de  la  preparación  y 
dignidad  del  catecúmeno  y administrarle  materialmente  el  sa- 
cramento; no  repugna  la  existencia  de  una  potestad  equivalente 
para  excluir  en  casos  extraordinarios  a quienes  no  ajusten  su 
conducta  a los  principios  fundamentales  de  su  organización,  co- 
mo la  organización  jerárquica  instituida  por  el  mismo  Cristo  pa- 
ra que  gobernara  real  y eficazmente  a los  fieles.  Y,  repetimos, 
en  el  caso  de  los  vitandos  es  evidente  el  repudio  de  la  autoridad 
pastoral  en  la  reiterada  contumacia. 

Ni  vale  objetar  que  la  Iglesia  no  puede  cambiar  a placer  las 
condiciones  para  ser  miembro  de  ella,  como  sucede  al  determinar 
diversamente,  según  los  tiempos,  los  delitos  punibles  con  exco- 
munión 48 ; porque  el  motivo  formal  de  la  pena,  como  hemos  di- 
cho ya,  no  es  tal  o cual  delito,  por  grave  que  sea,  sino  la  contu- 
macia como  público  rechazo  de  la  autoridad  de  la  Jerarquía, 
una  negación  formal  de  la  misión  pastoral  en  cosas  fundamenta- 
les (este  es  el  caso  de  los  vitandos)  49.  Misión  y autoridad  estas 
cuyo  reconocimiento  entra  en  la  esencia  inmutable  de  la  Iglesia. 

La  gravedad  de  los  delitos  varía  según  las  circunstancias  de 
las  diversas  épocas  de  la  historia;  pero  no  la  obligación  de  res- 
peto y obediencia  a la  Jerarquía,  que  es  de  institución  divina. 

No  es,  pues,  una  petición  de  principio,  como  dice  Peña  50, 
hacer  depender  la  solución  de  este  problema  de  la  voluntad  de 
la  Iglesia ; porque  el  «Qui  vos  audit  Me  audit»  y «Si  Ecclesiam 
non  audierit,  sit  tibi  sicut  ethnicus  et  publicanus»  implican  tal 

48  «El  Papa  no  puede  reformar  nada  de  cuanto  pertenece  a la  esencia 
de  la  Iglesia»,  decía  Peña  (pág.  128). 

49  Recuérdese  que  la  jurisdicción  canónica  supone  siempre  la  admonición 
previa  a toda  aplicación  de  censuras  por  sentencia,  máxime  en  caso  de  vitandos. 
Sobre  el  c.  2343,  1,  véase  cuanto  dijimos  más  arriba. 

50  Art.  cit.,  pág.  128. 
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autoridad,  la  gravedad  de  cuya  negación  depende  de  las  circuns- 
tancias concretas,  y,  por  ello,  queda  en  manos  de  la  Iglesia  juz- 
garla. 

No  repugna,  pues,  que  la  vinculación  con  la  Iglesia,  con  to- 
das sus  consecuencias  de  orden  sobrenatural,  dependa  del  jui- 
cio de  la  Jerarquía,  como  en  el  bautismo  la  acción  santificadora 
del  Espíritu  Santo  está  también  condicionada  al  signo  sacra- 
mental externo,  dependiente  a su  vez  de  la  voluntad  del  ministro. 

b)  Otros  puntos  de  vista: 

I)  «El  hecho  de  separarse  de  la  Iglesia,  dice  Peña  en  la  di- 
ficultad propuesta  en  la  letra  b),  nunca  puede  darse  sin  pecado 
grave»  y «decir  que  la  Iglesia  expulsa  a un  fiel  de  su  seno  velis 
nolis,  creo  que  equivale  a decir  que  le  obliga  a cometer  un  peca- 
do grave» ; lo  cual  «es,  cuando  menos,  mal  sonante». 

Esta  objeción  es  más  aparente  que  real,  porque  en  el  caso 
del  vitando  (por  hipótesis,  amonestado  severísimamente),  es 
evidente  que  no  es  la  Iglesia  quien  lo  excluye  contra  su  volun- 
tad, sino  él  quien  provoca  la  exclusión  conminada,  rechazando 
a la  autoridad  de  la  Iglesia  y sus  leyes,  que,  si  no  pueden  cam- 
biar a placer  de  los  superiores,  menos  puédenlo  a gusto  de  los 
fieles  reacios  e indignos. 

Por  otra  parte,  la  ¡rremediabilidad  de  que  habla  el  autor  no 
existe.  La  excomunión,  como  pena  medicinal,  sólo  es  irreme- 
diable cuando  el  delincuente  persiste  en  la  contumacia,  y tal 
conducta  justifica  por  sí  misma  la  pena.  No  olvidemos  que  el 
supuesto  evidente  es  que  ninguno  es  declarado  vitando  si  no  es 
reo  de  gravísimo  y repetido  delito  en  contra  de  las  leyes  de 
Dios  y de  la  Iglesia. 

II)  Cabe  también  una  observación  a la  dificultad  del  nú- 
mero 2.  Esta  dice  que  «la  distinción  entre  excomulgados  tole- 
rados y vitandos  no  justifica  la  conclusión  de  que  éstos  no  per- 
tenecen a la  Iglesia»,  porque  «las  diferencias  son  completamente 
accidentales  y sin  ninguna  conexión  con  la  unidad  y pertenen- 
cia a la  Iglesia,  como  puede  verse  leyendo  los  cánones  2257- 
2267...». 
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Y agrega:  «si  los  efectos  fundamentales  de  la  excomunión 
son  inseparables  (lo  dice  a propósito  del  separari  ñeque unt  del 
cánon  2257),  ¿a  qué  viene  decir  que  unos  pertenecen  a la  Igle- 
sia y otros  no,  y en  qué  se  funda  esta  afirmación?  En  la  volun- 
tad de  la  Iglesia  no,  ciertamente». 

Ante  todo,  se  nos  hace  rara  e inaplicable  la  interpretación 
que  da  al  «separari  nequeunt»  relativo  a los  efectos  de  la  ex- 
comunión. Significaría,  según  él,  que  los  efectos  más  importan- 
tes son  comunes ; cuando  la  interpretación  común  y obvia  es  que 
los  efectos  comunes  y característicos  de  uno  u otro  tipo  de  ex- 
comunión existen  siempre  en  todo  tipo  de  excomunión,  o en 
una  y otra  especie,  respectivamente.  Así,  la  excomunión  de  los 
vitandos,  cualesquiera  sean  las  circunstancias,  tendrá  siempre 
los  mismos  efectos  descriptos  en  esos  cánones.  Pero  esto  no  sig- 
nifica que  los  efectos  de  una  y otra  excomunión-tipo  no  puedan 
diferir  y dieran  de  hecho  aún  substancialmente. 

Por  otra  parte,  la  existencia  de  efectos  comunes  a los  di- 
versos tipos  no  implica  univocidad  en  el  término.  Habría  que 
cerrar  los  ojos  para  no  ver  en  el  Código  de  Derecho  Canónico 
tantos  términos  de  valor  análogo,  cuando  no  equívoco,  como 
los  hay. 

Sobre  la  conexión  de  estas  diferencias  con  la  unidad  y per- 
tenencia a la  Iglesia,  hemos  hablado  ya  suficientemente  en  la 
primera  parte  de  este  capítulo,  llegando  precisamente  a la  con- 
clusión opuesta. 

III)  Otro  capítulo  de  objeciones  lo  toma  el  Padre  Peña  de 
los  efectos  de  la  excomunión. 

«Entre  los  efectos  de  la  excomunión,  dice,  no  pueden  caer 
el  carácter  bautismal,  ni  las  virtudes  infusas;  luego  la  excomu- 
nión no  despoja  al  excomulgado,  aunque  sea  vitando,  de  aquello 
por  lo  que  es  miembro  del  Cuerpo  de  Cristo;  luego  no  puede 
ser  un  efecto  de  la  excomunión  la  separación  total  de  la  Iglesia». 

Volvemos  aquí  al  constitutivo  formal  de  miembro,  que  no 
es  adecuado  por  el  carácter,  ni  las  virtudes  infusas  meramente, 
como  vimos  ya.  El  mismo  autor  se  responde  en  una  instancia, 
que  se  funda  la  privación  del  excomulgado  de  todo  trato  social 
(esencial  en  la  pertenencia  a una  sociedad),  aunque  permanez* 

51  Art.  cit.,  pág.  129. 
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can  la  Fe,  la  caridad  y el  carácter;  pero  la  rechaza  negando 
que  el  excomulgado  vitando  quede  totalmente  privado  de  la  co- 
municación con  los  demás  fieles.  «Basta  abrir  el  Código  de  De- 
recho Canónico»,  dice.  Y,  concretando,  pone  como  prueba  de 
la  comunión  interna  (mixta,  según  otros)  la  permisión  de  orar 
y celebrar  la  Santa  Misa  por  la  conversión  de  los  vitandos ; y de 
la  externa,  la  posibilidad  de  asistir  a la  predicación,  la  subsisten- 
cia de  la  obligación  del  rezo  del  oficio  divino  (en  los  obligados 
a él)  y la  potestad  de  absolver  y administrar  los  sacramentos 
i n articulo  mortis. 

«Todo  esto,  concluye  Peña,  demuestra  que  la  Iglesia  no  po- 
ne a los  vitandos  fuera  de  la  comunión  de  los  fieles»:  «para  pro- 
bar, en  la  línea  de  los  teólogos  antiguos,  que  los  excomulgados 
no  pertenecen  a la  Iglesia,  hay  que  exagerar  y recargar  las  tin- 
tas» 52. 

Respondemos:  las  pruebas  aducidas  en  favor  de  la  vincu- 
lación del  vitando,  de  ser  válida,  probarían  demasiado.  En  efec- 
to, la  Iglesia  ora  y permite  celebrar  la  Santa  Misa  también  por  la 
conversión  de  los  herejes  e infieles  53,  sin  que  esto  pruebe  su  per- 
tenencia a ella:  antes,  al  contrario,  ora  precisamente  por  los  cis- 
máticos, por  ejemplo,  para  que  vuelvan  a su  seno. 

Menos  aún  prueba  la  posibilidad  de  la  asistencia  a la  pre- 
dicación, que  siempre  ha  sido  en  la  Iglesia  un  medio  de  conquis- 
ta, dirigido,  por  hipótesis,  de  un  modo  especial,  a los  alejados  de 
ella.  Tampoco  es  argumento  válido  la  subsistencia  de  la  obliga- 
ción del  rezo  del  oficio  divino;  pues  lo  mismo  acaece  con  los 
apóstatas,  que  ciertamente  no  pertenecen  a la  Iglesia. 

IV)  Un  cuarto  punto  de  controversia  se  le  ofrece  al  autor 
a propósito  de  las  fórmulas  de  excomunión  y su  absolución. 

Es  verdad  que  la  fórmula  d ePío  IX,  aducida  por  el  P.  Zape- 
lena  podría  interpretarse  menos  rígidamente,  si  fuera  un  caso 
aislado:  pero  se  debe  tener  en  cuenta  que  no  es  la  única  fórmu- 
la empleada.  Examinando  la  fórmula  del  Pontifical  Romano  y 
las  usadas  en  años  posteriores  al  Código  contra  los  vitandos,  es 

52  Art.  cit.,  pág.  130. 

53  «Ut  omnes  errantes  ad  unitatem  Ecclesiae  revocare  et  infideles  universos 
ad  Evangelii  lumen  perducere  digneris»  repite  frecuentemente  la  Iglesia  en  la» 
letanías  de  los  santos. 
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imprescindible  no  ver  la  exclusión  formal,  so  pena  de  reducir- 
las a un  rito  sin  sentido,  por  no  decir  ridículo.  Por  eso  mismo, 
la  fórmula  de  absolución  tiene  su  razón  de  ser,  si,  al  menos  en 
algunos  casos,  hay  una  verdadera  restitución  a la  unidad  de  la 
Iglesia;  aunque  en  otros  sólo  sea  una  devolución  de  la  plenitud 
de  los  derechos  sociales. 

Para  terminar,  enuncia  solamente  una  dificultad,  a su  jui- 
cio mayor:  «que  no  se  pueda  hacer  fluir  la  afirmación  de  que  los 
excomulgados  no  pertenecen  a la  Iglesia,  partiendo  de  un  supre- 
mo principio  eclesiológico,  al  modo  como  Báñez  y Suárez  lle- 
garon a la  tesis  contraria  partiendo  de  su  teoría  sobre  el  consti- 
tutivo formal  de  la  Iglesia»  54. 

Una  primera  observación  es  que  no  puede  aceptarse  como 
criterio  absoluto  de  verdad  la  más  fácil  sistematización  de  una 
doctrina,  si,  por  otra  parte,  encuentra  objeciones  o incoherencias 
insolubles . 

Es  verdad  que  la  doctrina  de  Báñez  y Suárez  se  funda  en 
la  esencialidad  de  la  Fe  como  vínculo  eclesiástico;  pero,  al  mis- 
mo tiempo,  es  menester  reconocer  entre  los  supremos  principios 
eclesiológicos  la  organización  jerárquica  y la  visibilidad  de  la 
Iglesia,  incongruentes  con  esa  doctrina  y base  de  nuestra  argu- 
mentación en  pro  de  la  exclusión  de  los  vitandos.  Además,  la 
doctrina  precisa  de  Suárez  tiene  algunos  matices  que  han  pasado 
desapercibidos  para  Peña  y que  pondremos  en  claro  en  un  es- 
tudio ulterior. 

En  una  palabra,  juzgamos  que  las  dificultades  que  origina  el 
artículo  de  P.  Peña  pueden  resolverse  plenamente  a la  luz  de 
la  teología  y la  recta  interpretación  de  la  legislación  canónica. 

c)  Excomunión  y pertenencia  en  una  obra  reciente. 

Una  obra  de  reciente  publicación  55  que  merece  atención  es- 
pecial es  la  de  Mons.  Charles  Joumet,  «L'Eglise  du  Verbe  In- 

54  Art.  cit.,  pág.  132.  En  capítulo  aparte  estudiaremos  mejor  la  doctrina 
de  Suárez  con  alguna  detención. 

55  L'Eglise  du  Verbe  Incarné  consta  ya  de  dos  volúmenes  aparecidos  en 
París  en  1941  y 1951.  Aquí  nos  referiremos  particularmente  al  segundo,  en  que 
el  pensamiento  del  autor  alcanza  su  plenitud  de  desarrollo,  incompleta  aún  en 
el  primero. 
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carné».  La  firma  del  prestigioso  profesor  de  Friburgo  y el  vo- 
lumen de  la  obra  son  por  sí  solos  una  recomendación  a la 
lectura. 

Se  trata  de  una  parte  (promete  otras  dos)  ya  vastísima  de 
una  investigación  eclesiológica  que  recoge  prácticamente  todos 
los  puntos  de  la  teología  relacionados  de  una  u otra  forma  con 
la  Iglesia,  y que,  superando  una  etapa  ya  clásica  de  eclesiología 
apologética,  otorga  a este  tratado  la  posición  que  merece  dentro 
de  la  dogmática  católica. 

En  concreto,  podrá  discutirse  su  doctrina  sobre  el  alma  crea- 
da de  la  Iglesia,  constituida  por  los  elementos  de  inserción  no 
personalmente  divinos,  que  no  explica  satisfactoriamente  la  in- 
serción de  los  pecadores  y cuya  caridad  «colectiva»  no  es  expli- 
cada en  su  valor  ontológico;  podrá  también  discutirse  la  llama- 
da pertenencia  latente  o invisible,  que  es  propiamente  una  per- 
tenencia de  deseo  («voto») ; pero  es  menester  reconocer  al  autor 
el  mérito  indiscutible  de  haber  profundizado  valientemente  las 
cuestiones  disputadas,  sosteniendo  siempre  la  identidad  Iglesia 
Cuerpo  Místico  de  Cristo  y la  coextensión  del  cuerpo  y el  alma 
de  la  Iglesia,  doctrinas  menoscabadas  en  otras  exposiciones  teo- 
lógicas recientes  (soslayando  la  clara  doctrina  de  Pío  XII  en  la 
encíclica  Mystici  C orporis) . 

Los  elementos  indicados  tradicionalmente  como  esenciales 
para  la  pertenencia  a la  Iglesia  los  ubica  en  su  definición  como 
modalidades  de  la  caridad,  que  es  su  alma  creada.  Es  decir,  que 
la  caridad  en  cuanto  sacramental  (en  su  relación  con  el  carácter 
y la  gracia  sacramentales)  y orientada  (bajo  la  dirección  juris- 
diccional de  la  Jerarquía)  es  el  aglutinante  creado  que,  bajo  la 
moción  del  Espíritu  Santo,  produce  la  unidad  de  la  Iglesia  Ca- 
tólica. 

Es,  pues,  esencial  a la  condición  de  miembro  de  la  Iglesia, 
aparte  de  otros  elementos,  la  orientación  jurisdiccional.  La  apli- 
cación de  este  principio  al  cisma  con  evidente  acierto,  no  tiene, 
sin  embargo,  en  el  autor  su  natural  y correlativa  consecuencia 
en  el  caso  de  los  excomulgados. 

En  efecto;  según  Ch.  Journet,  «la  infidelidad  y el  cisma  ata- 
can diretcamente  a la  substancia  misma,  a la  constitución  divina 
de  la  Iglesia;  excluyen  por  su  naturaleza  totalmente  de  la  comu- 
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nión  eclesiástica:  son  rupturas  de  derecho  divino.  La  excomu- 
nión, por  el  contrario,  es  una  medida  canónica,  rompe  un  víncu- 
lo canónico;  excluye,  sin  duda,  de  la  comunión  de  los  fieles,  pe- 
ro en  la  medida  que  ésta  depende  de  los  poderes  canónicos.  Esto 
no  quiere  decir  que  tiene  sólo  efectos  exteriores  y disciplinares: 
tiene  efectos  interiores  y espirituales  muy  graves,  pero  alcanza- 
dos mediante  disposiciones  canónicas.  Por  no  haber  insistido  en 
la  diferencia  de  estos  dos  planos,  uno  divino,  canónico  el  otro, 
algunos  teólogos  56  parecen  haber  confundido  la  unidad  de  co- 
munión en  la  caridad,  que  rompe  el  cisma,  con  la  simple  uni- 
dad de  trato  («comportement»)  social,  que  no  es  sino  signo  e ins- 
trumento de  la  anterior,  y que  es  rota  por  la  excomunión». 

Este  viene  a ser  el  resumen  de  la  posición  de  Journet  res- 
pecto de  la  pertenencia  de  los  excomulgados  a la  Iglesia. 

Ahora  bien,  analizando  la  causa  de  la  ruptura  substancial 
con  la  Iglesia  propia  del  cisma,  el  autor  la  funda  en  el  rechazo 
de  la  orientación  jurisdiciconal  por  parte  del  cismático  57,  al  mis- 
mo tiempo  que  afirma  que  la  falta  de  conexión  con  los  demás 
miembros  de  la  Iglesia  puede  ser  también  causa  directa  del 
cisma,  o su  efecto  inmediato  si  proviene  del  rechazo  de  la  orien- 
tación jurisdiccionad.  En  una  palabra,  la  unidad  de  comunión 
constituida  por  la  conexión  de  los  miembros  (entre  sí  y con  la 
Cabeza)  y la  subordinación  a la  orientación  jurisdiccional  5S,  se 
pierde  pecando  directamente  contra  la  unidad  de  conexión  o con- 
tra la  orientación  impuesta  por  Cristo  a su  Iglesia  a través  de 
la  Jerarquía59. 

Demos  un  paso  más:  ¿en  qué  consiste  la  unidad  de  orienta- 
ción, según  Ch.  Journet? 

En  términos  generales,  la  unidad  de  orientación  es  «la  in- 
fluencia profética  ejercida  sobre  la  Iglesia  por  la  enseñanza  de 
Cristo  a través  de  los  poderes  jurisdiccionales  para  desarrollar- 

56  Se  refiere  directamente  a Perrone,  de  cuya  doctrina  habla  en  la  pág. 
696,  e indirectamente  a cuantos  defienden  la  exclusión  como  efecto  de  la  exco- 
munión que  es  perfectamente  compatible  con  una  unidad  de  comunión  superior 
a la  mera  unidad  de  trato  social. 

57  L'Eglise  du  Verbe  lncarné,  vol.  II,  Paris  1951,  pág.  836. 

58  Obra  citada,  págs.  681  y 830. 

59  O.  c.,  pág.  836,  idea  adelantada  ya  en  pág.  684. 
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la  en  su  unidad»  60,  o «la  unidad  de  dirección  impresa  al  Cuerpo 
Místico  primero  por  el  mismo  Cristo  y luego  por  su  magisterio 
apostólico  y vía  jurisdiccional  auténtica»  61. 

Concretamente,  viene  a identificarse  con  cuanto  dijimos  en 
la  primera  parte  de  este  trabajo  sobre  la  sumisión  a la  Jerarquía 
en  toda  su  amplitud:  magisterio  y jurisdicción  propiamente 
dicha. 

Pues  bien,  la  ruptura  de  la  unidad  de  orientación  supone  no 
ya  una  simple  desobediencia,  ni  siquiera  una  obstinación  en  ella, 
sino  rebelión.  «Aun  creyendo  con  fe  divina  en  la  legitimdiad  del 
poder  jurisdiccional,  yo  rehusó  hic  et  nunc  someterme  a él  y re- 
conocerlo por  mi  superior»  62.  O,  como  dice  más  abajo:  «Yo  re- 
chazo de  mí  la  unidad  de  dirección  que  Cristo  ha  querido  dar  a 
todo  el  cuerpo  místico ; proclamo  prácticamente  mi  derecho  a 
obrar  como  un  todo  aparte». 

Estableciendo  ahora  una  comporación  entre  esta  rebelión  ca- 
racterística del  cisma  y la  que  supone  la  contumacia  en  grado 
superior,  cual  es  la  previa  a la  excomunión  del  vitando,  se  ad- 
vierte inmediatamente  la  analogía.  «Non  oboedire  proeceptis 
cum  rebellione  quadam,  dice  Sto.  Tomás  ^ constituit  schismatis 
rationem.  Dico  autem  cum  rebellione,  cum  et  pertinaciter  prae- 
cepta  Ecclesiae  contemnit,  et  judicium  eius  subiré  recusat».  Y el 
Código  de  Derecho  Canónico  explica:  «Si  agatur  de  censuris  fe- 
rendae  sententiae,  contumax  est  qui,  non  obstantibus  monitioni- 
bus  de  quibus  in  can  2233,  2,  a delicto  non  desistit  vel  patrati  de- 
licti  poenitentiam.  . . agere  detrectat»;  lo  cual  equivale  al  menos- 
precio de  la  ley  o precepto  del  superior,  como  dicen  los  auto- 
res 64.  Menosprecio  que,  en  el  caso  del  vitando,  supone  grave  per- 
tinacia ante  repetidas  intervenciones  de  los  superiores  eclesiás- 
ticos, como  hemos  visto  en  la  praxis  de  la  Santa  Sede. 

G°  Pág.  682. 

«l  Pag.  836. 

G2  Lugar  citado. 

63  Il-IIae.,  q.  39,  a.  1 ad  2.  Texto  citado  por  el  mismo  autor. 

04  Cfr.  Vermeersch-Creusen,  Epitome  luris  Canonici,  vol.  3.  Mechliniae- 
Romae  1946,  Ed.  6.a,  pág.  260;  Cappello,  F.  M.  Summa  Theologiae  M oralis.  De 
Censuris,  Innsbruck  1936,  Ed.  30.a,  pág.  22;  etc. 

«5  Cfr.  pág.  126. 
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Hay  una  diferencia  específica,  que  es  la  negación  formal  y 
absoluta  de  la  obediencia  por  parte  del  cismático,  y sólo  relati- 
va a un  precepto  determinado  en  el  caso  del  excomulgado  co.  En 
otras  palabras  ,el  cismático  se  coloca  en  el  plano  de  la  rebelión, 
como  dise  Santo  Tomás,  y el  excomulgado  permanece  aún  en  el 
de  la  desobediencia,  aunque  grave. 

Ahora  bien:  ¿cuál  es  el  límite  que  tiene  que  pasar  la  des- 
obediencia para  convertirse  en  rebelión?  ¿No  es,  acaso,  la  insu- 
bordinación general?  Luego,  ¿porque  el  delincuente  no  repudie 
expresamente  la  sujeción  al  poder  jerárquico,  deberá  la  Iglesia 
tolerarle  en  su  seno  indefinidamente,  aun  cuando  las  conmina- 
ciones más  severas  continuamente  despreciadas  demuestran  su 
independencia  general  y absoluta  en  violar  los  preceptos  eclesiás- 
ticos más  graves?  La  Iglesia  debe  poder  imponer  un  límite  a los 
delitos,  cuando  implican  un  impedimento  y daño,  quizás  irrepa- 
rable, a su  misión  apostólica  en  determinado  sector.  Esta  idea 
es  la  que  predomina  en  la  mente  de  muchos  teólogos  al  tratar  del 
poder  de  exclusión  por  la  excomunión,  fundado  en  no  pocos  tex- 
tos patrísticos  67. 

Tenemos,  pues,  en  el  caso  del  cismático  un  rechazo  eviden- 
te y formal  de  la  orientación  jurisdiciconal  y en  el  vitando  una 
posición  análoga  que  la  autoridad  eclesiástica  se  ve  obligada  a 
definir  mediante  la  conminación  en  las  admoniciones  previas. 
Ruptura  producida  por  el  cismático  en  el  primer  caso,  determi- 
nada por  la  Iglesia  en  el  segundo;  pero  siempre  fundada  en  la 
falta  absoluta  de  sujeción. 

Por  otra  parte,  los  vínculos  de  la  excomunión  del  vitando 
suponen  realmente  la  ruptura  de  un  vínculo  social  externo68; 
pero  también  la  pérdida  de  una  unidad  superior  de  orden  so- 
brenatural a la  que  están  supeditadas  gracias  que  sólo  en  la  Igle- 
sia pueden  disfrutarse  69. 

66  Estamos  siempre  en  la  hipótesis  de  un  vitando  que  no  sea  al  mismo 
tiempo  claramente  cismático  o hereje. 

67  Cfr.  Billot,  L.,  De  Ecclesia  Christi,  Roma  1927.  Ed.  5.a  tomo  I,  pág.  314. 

68  Cfr.  pág.  117  y sig. 

69  Mystici  Corporis,  A.  A.  S.,  vol.  35,  pág.  848. 
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¡Qué  diremos,  pues,  de  la  doctrina  de  Mons.  Journet,  que 
sostiene  la  pertenencia  de  todos  los  excomulgados  indistinta- 
mente a la  Iglesia?  Al  menos,  que  no  es  consecuente. 

Al  proponerse  el  problema  en  concreto,  resume  así  su  pen- 
samiento :«pueden  no  ser  herejes,  ni  siquiera  cismáticos.  En  este 
caso,  a causa  de  los  valores  espirituales  que  en  ellos  subsistan,, 
continúan  permaneciendo  en  la  umitas  conmunionis  que  vimos 
incluye  también  pecadores  y no  es  desgarrada  sino  por  la  here- 
jía y el  cisma.  Ellos  son,  pues,  aún  hijos  de  la  Iglesia,  pero  hijos 
castigados»  70. 

Involuntariamente,  sin  duda,  da  por  supuesto  aquí  el  autor 
algo  no  probado  todavía:  que  exclusivamente  la  herejía  y el  cis- 
ma rompen  la  unidad  de  comunión;  puesto  que  sus  argumentos, 
valederos  por  cierto,  son  asertivos,  más  no  exclusivos. 

Ni  creemos  sea  aducido  como  prueba  el  ejemplo  del  Man- 
fredo  de  la  Divina  Comedia,  porque  exactamente  lo  mismo  se 
puede  decir,  por  ejemplo,  de  un  apóstata  que  se  arrepiente  an- 
tes de  su  muerte,  pero  no  tiene  tiempo  de  reconciliarse  pública- 
mnte  (o,  por  lo  menos,  no  ha  demostrado  externamente  su  arre- 
pentimiento). Es  evidente  que  se  salva;  pero  no  por  eso  esta- 
mos autorizados  a decir  que  se  encuentra  ya  realmente  en  la 
Iglesia.  Según  su  misma  doctrina,  debemos  decir  que  pertenece 
«voto»,  sólo  por  un  deseo  al  menos  implícito,  a la  Iglesia  71. 

Además,  contra  una  costumbre  mantenida  en  toda  su  obra, 
Mons.  Joumea,  al  apartarse  aquí  de  la  doctrina  común  de  los  au- 
tores contemporáneos,  no  se  detiene  a considerar  los  argumentos 
de  éstos.  Así,  por  ejemplo,  ni  cita  siquiera  la  distinción  que  se 
suele  hacer  entre  excomulgados  tolerados  y vitandos  respecto 
a este  problema  de  su  pertenencia;  aunque  se  encuentre  insinua- 
da en  un  texto  del  P.  Congar  citado  por  él  a otro  proposito  en 
pág.  677,  donde  afírmase  claramente  la  eficacia  de  exclusión  de 
una  excomunión  justa  y «total»  (como  acertadamente  es  llamada 
la  excomunión  del  vitando,  por  oposición  a los  demás  tipos  de 
privación  parcial  72. 

72  Cfr.  Concar,  I.,  Chrétíens  Desunís,  París  1937,  p.  293. 

71  No  se  quiere  negar  con  esto,  como  pretenden  algunos,  que  la  perte- 
nencia de  deseo  sea  también  en  cierto  modo  real. 

70  L'Eglise  du  Verbe  Incarné,  vol.  II,  pág.  848. 
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Otra  norma  metodológica  de  Journet  es  poner  también  toda 
su  exposición  en  relación  con  la  doctrina  del  Doctor  Angélico  al 
respecto;  pero  en  este  punto  las  referencias  son  sólo  parciales. 
En  efecto,  aunque  cita  al  Santo  Doctor  sobre  la  participación  de 
los  sufragios  de  la  Iglesia  en  general,  pasa  por  alto  la  afirmación 
expresa  de  que  los  excomulgados  no  perciben  los  frutos  de  las 
oraciones  de  la  Iglesia  mientras  permanezcan  en  la  excomunión, 
y la  repetición  de  que  no  se  puede  orar  por  ellos  en  las  oracio- 
nes que  se  hacen  por  los  miembros  de  la  Iglesia  73.  En  otros  tér- 
minos, que  sólo  puede  orarse  por  su  conversión.  Lo  cual  rige  en 
la  excomunión  plena  del  vitando,  como  lo  dice  expresamente  al 
Código  74,  aunque  no  lo  haga  notar  Journet 75. 

En  detalle:  es  menester  aclarar  que  la  posibilidad  de  una 
aplicación  de  los  sufragios  de  la  Iglesia  independientemente  del 
poder  canónico  76  no  arguye  en  favor  de  la  permanencia  de  la 
comunión  eclesiástica  propiamente  tal  en  los  vitandos;  como 
quiera  que  existe  también  cierta  participación  fuera  de  la  misma 
Iglesia  (de  toda  alma  en  gracia),  como  lo  indica  el  misma  autor  77, 
sin  que  esto  implique  una  incorporación  real  a la  Iglesia,  sino 
solamente  de  deseo.  Exactamente  lo  mismo  que  puede  decirse  en 
lo  relativo  a las  indulgencias  y su  aplicación. 

Una  última  observación  al  estudio  de  Mons.  Journet  es  la 
ausencia  de  algún  comentario  o explicación  de  los  textos  en  que 
la  encíclica  Mystici  Corporis  enumera  los  miembros  de  la  Igle- 
sia y asigna  un  lugar  a la  excomunión  entre  las  causas  de  exclu- 
sión de  la  Iglesia;  textos  que  han  sido  repetidas  veces  comenta- 
dos en  diversas  revistas  en  los  últimos  años  78. 

Resumiendo,  en  fin,  la  posición  general  de  la  Teología  con- 
temporánea ante  el  problema  de  la  pertenencia  de  lo  excomul- 

74  Can.  2262,  2. 

75  El  autor  dice  simplemente  que  la  Iglesia  permite  celebrar  privadamente 
la  Sta.  Misa  por  un  excomulgado  y a los  fieles  orar  por  él,  sin  distinguir  el 
caso  del  vitando. 

73  IV  Sent.  d.  18,  q.  2,  ad  1,  q.  2;  Suppl.  q.  21,  a.  1 ad  1 y 2. 

76  Journet,  Ch.,  o.  c.,  pág.  845. 

77  Alcanza,  dice,  a todos  los  que  viven  en  caridad,  aunque  ésta  no  sea  sa- 
cramental (fuera  de  la  Iglesia  visible),  etc. 

'8  Más  adelante  comentaremos  estos  textos  pontificios. 


74 


Rodolfo  Nolasco 


gados  a la  Iglesia,  no  puede  deducirse  ciertamente,  como  lo  hace 
Junglas  79,  que  «la  teología  actual  enseña  que  los  excomulgados 
pertenecen  a la  Iglesia»:  puesto  que  no  sólo  hay  un  gran  número 
de  teólogos  que  enseña  lo  contrario,  sino  que  el  magisterio  pon- 
tificio ordinario  lo  confirma. 

2.  — La  enseñanza  de  los  canonistas 

Si  con  justicia  puede  recibir  esta  doctrina  el  apelativo  de 
«común  entre  los  teólogos»  en  razón  del  reducido  número  de 
quienes  sostienen  la  tesis  contraria;  mayor  razón  hay  para  apli- 
cárselo en  el  campo  canónico,  en  el  que  son  menos  los  que  la 
contradicen  y que,  en  quienes  no  la  defienden  expresamente,  es 
casi  siempre  un  pensamiento  implícito. 

Es  interesante,  a este  propósito,  considerar  el  caso  del  in- 
signe P.  Wernz.  El  no  dice  expresamente,  al  hablar  de  los  efec- 
tos de  la  excomunión,  que  ésta  prive  o excluya  simplemente  de 
la  Iglesia:  como  la  gran  mayoría  de  los  autores,  se  limita  a decir 
que  priva  «de  la  comunión  de  los  fieles»,  para  definir  luego  los 
grados.  Sin  embargo,  al  comienzo  de  su  exposición  sobre  la  ex- 
comunión dice  que  la  expresión  anatema,  usada  indistintamente 
por  excomunión  en  la  Iglesia  Latina  hasta  el  concilio  de  Trento, 
se  emplea  frecuentemente  para  significar  la  exclusión  perfecta  o 
total  de  la  Iglesia  de  Cristo  80.  Esta  observación,  seguida  de  la  ex- 
plicación de  la  equivalencia  del  anatema  con  la  excomunión  ma- 
yor a partir  de  las  Decretales  de  Gregorio  IX,  expresa  claramen- 
te su  pensamiento  favorable  a la  doctrina  de  la  exclusión. 

En  diversos  autores  más  recientes,  el  modo  de  hablar  se 
presta,  según  vimos,  81  a interpretaciones  diversas  respecto  a este 
problema,  que,  por  lo  general,  no  tratan  de  una  manera  directa. 

Por  esta  razón,  no  puede  incluirse  entre  los  fautores  de  la 
doctrina  común  a buen  número  de  canonistas,  cuya  terminología, 

79  Junglas,  J.  P.,  Die  Lehre  der  Kirche,  Bonn  1936,  II  Teil,  pág.  178.  Es 
curioso  que  cite  como  único  argumento  de  su  opinión  el  canon  2258  (sic).  Puede 
ser  un  error  de  imprenta,  en  lugar  de  2257;  pero,  en  todo  caso,  de  la  letra  del 
Código  no  puede  deducirse  claramente  tal  tesis. 

80  Wernz- Vidal,  Jus  Decreialium,  T.  VI,  Prati  1913,  pág.  187. 

81  Cfr.  pág.  79  y siguientes. 
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a pesar  de  ser  exacta  en  cuanto  a las  aplicaciones  prácticas  del 
derecho,  deja  este  punto  impreciso. 

Una  enumeración,  ciertamente  incompleta,  de  los  que  de- 
fienden la  exclusión  debe  incluir,  a partir  del  siglo  pasado,  ade- 
más de  Kober,  autor  de  una  obra  clásica  sobre  la  excomunión  82, 
a los  tratadistas  más  conocidos,  como  Berardi  83,  Devoti  84,  Za- 
llinger  85,  Vecchiotti  8C,  D’Annibale  87  y Ballerini  88,  anteriores 
al  Código;  y,  entre  los  posteriores  a Wernz89,  Blat  90,  Solo01, 
Cocchi  92,  Cappello93,  Coronata94,  Rodrigo95,  Miguélez90,  etc. 

En  diversas  obras  enciclopédicas  también  es  defendida  esta 
doctrina:  en  el  Kirchenlexikon,  por  el  mismo  Kober97,  por  Bou- 

82  Kober,  F.,  Der  Kirchenbann  ttach  den  Crundsdtzen  des  kanonischen 
Rechts,  Tübingen,  1863. 

83  Beraroi,  C.  S.,  Commenlaria  ¡n  Jus  Ecclesiasticum  Universum.  Matriti 
1790,  t.  III,  pág.  238.  Anterior  al  s.  XIX,  pero  muy  usado  en  las  escuelas 
aun  entonces. 

84  Devoti,  J.,  Institutionum  Canonicarum  libri  IV,  Romae  1829,  Ed.  7.a, 
p.  180,  v.  4. 

85  Zallincer,  J.,  Institutiones  Juris  Ecclesiastici,  Liber  V,  Decretalium, 
Romae  1832,  pág.  243. 

86  Vecchiotti,  S.,  Institutiones  Canonicae,  Taurini  1883,  Ed.  18.*,  vol.  2,  pág. 
328. 

87  D'Annibale,  J.,  Summula  Theologiae  Moralis,  Romoe  1908,  Ed.  5.*, 
pág.  356,  n.  359. 

88  Ballerini,  Vindiciae  auctoritatis  pontificiae,  cap.  7,  n.  7. 

89  Wernz- Vidal,  I.  c. 

99  Blat,  A.,  Commentarium  Textus  Codicis  Juris  Canonici,  Liber  V,  Romae 
1924,  pág.  127. 

91  Solé,  J.,  De  delictis  et  poenis,  Romae  1920,  pág.  44,  141  y 148. 

92  Cocchi,  G.,  Commentarium  in  universum  Codicem  iuris  canonici,  Romae- 
Taurini  1921,  Lib.  V,  pág.  141. 

93  Cappello,  F.  M.,  Tractatus  Canonico-Morales  de  Censuris,  Taurini  1925, 
Ed.  2.a,  pág.  138  sig. 

94  Coronata,  M.,  Institutiones  Iuris  Canonici,  vol.  IV,  Taurini-Romae  1948, 
Ed.  3.a,  pág.  198. 

95  Rodrigo,  Praelectiones  Theologico-M orales  Comillenses,  t.  II,  De  Le- 
gibus,  Santander  1944,  pág.  93. 

96  Miguelez,  L.,  Código  de  Derecho  Canónico,  Madrid  1951,  Ed.  4., 
pág.  816. 

9‘  Wetzer-Welte,  Kirchenlexikon,  Freiburg  im  Breisgau  1882,  Ed.  2.a,  vol. 
I,  art.  Bañn. 
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dinhon  en  la  Catholic  Encyclopedia  ",  Ferraris  en  su  Biblioteca 
Canónica  ",  Vacant  en  el  Dictionnaire  de  Théologie  Catholi- 
que  10°,  Amanieu,  Jombart  y Bride  en  el  Dictionaire  de  Droit 
Canonique  101. 

Por  el  contrario,  defienden  la  pertenencia  de  todos  los  ex- 
comulgados a la  Iglesia:  Haring 102,  Eichmann  103  y Monseñor 
Roberti 104,  entre  los  más  conocidos. 


a)  Un  problema  pendiente. 

Es  muy  ilustrativo  considerar  también  aquí  la  posición  de 
diversos  autores  que  no  se  proponen  directamente  al  problema 
y cuyas  frases  pudieran  ser  interpretadas  en  uno  u otro  sentido^ 
Se  trata  generalmente  de  expresiones  que,  en  la  mente  del  que 
escribe  pueden  responder  quizás  a una  idea  clara  y definida, 
pero  que,  dada  su  ambivalencia  (puramente  extrínseca  a veces), 
impiden  adscribirlas  a una  corriente  determinada  respecto  al 
problema  que  nos  ocupa. 

Hay,  por  una  parte,  una  tendencia  que  atribuye  a la  exco- 
munión una  plenitud  en  la  privación  de  los  bienes  otorgados  por 
la  Iglesia,  sin  mencionar  si  la  pertenencia  a ella  está  incluida 
entre  esos  bienes.  Schmalzgrueber,  por  ejemplo,  decía  de  la  ex- 
comunión mayor  que  «priva  simplemente  de  la  participación 
de  todos  los  bienes  comunes  a los  fieles»  105.  Ahora  bien,  ¿la 

98  Appleton,  The  Catholic  Encyclopedia,  vol.  V,  New  York  1909,  Art. 
Excommtinication. 

99  Ferraris,  Bibliotheca  Canónica  Jurídica  Moralis  Theologica,  Montecas- 
sino  1847,  t.  3,  pág.  450,  Excommunicatio. 

100  Vacant,  D.  T.  C.,  vol.  I,  cal.  1169,  art.  Anathéme. 

191  Naz,  D.  D.  C.,  vol.  1,  col.  512,  art.  Anathéme ; vol.  IV,  col.  616  s.,  art. 
Excommunication ; y vol.  III,  col.  179,  art.  Censures  (Peines),  respectivamente. 

102  Kirchliches  Handlexicon,  t.  I,  Munchen  1907,  art.  Bann.  Haring, 
Grundzügc  des  katholischen  Kirchenrechts,  Graz  1924,  Ed.  3.*,  II  Teil,  pág.  942; 
y en  el  Lexikon  für  Theologie  und  Kirche,  vol.  5,  Freiburg  i.  B.,  Kirchenbann. 

103  Eichmann,  E.,  Das  Strafrecht  des  Codex  luris  Canonici,  Paderborn 
1920,  pág.  91. 

104  Roberti,  F.,  De  delictis  et  poenis,  vol.  I,  Romae  1944,  pág.  371,  nota  3. 

105  Schmalzgrueber,  F.,  Jus  ecclesiasticum  universum.  Romae  1843,  t.  5,  p. 
2;  vol.  11,  p.  IV,  tít.  39,  2,  n.  116. 
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pertenencia  es  un  bien  común  o personal?  Al  descender  a de- 
talles, nos  encontramos  con  la  enunciación  ya  conocida:  sufra- 
gios, indulgencias,  etc.  No  se  menciona  la  pertenencia  a la  Igle- 
sia, como  su  fundamento. 

Sensiblemente  en  esta  misma  línea  encontramos  a Michiels 
y a Noldin,  hablando  de  los  derechos.  Así,  este  último  dice  de  la 
excomunión  mayor  que  «privaba  de  todos  los  bienes  comu- 
nes» 10°,  y luego,  que  «los  excomulgados  son  privados  de  casi  to- 
dos los  derechos  que  competen  a los  miembros  de  la  Iglesia»  107. 
No  hay  duda  que  este  casi  («fere»)  deja  sin  decisión  la  incógni- 
ta de  la  pertenencia  a la  Iglesia  en  ambos  autores. 

Otra  corriente,  de  la  que  dijimos  algo  al  hablar  del  concepto 
de  comunión  108,  es  representada  por  el  Cardenal  Lega  y el  Pa- 
dre Ojetti  en  primer  término.  El  Card.  Lega  dice  en  un  primer 
momento  que  la  excomunión  propiamente  dicha  expulsa  de  la 
comunión  de  los  fieles,  en  cuanto  que  éstos  constituyen  una  so- 
ciedad bajo  la  potestad  de  la  Iglesia,  y,  en  consecuencias  prohí- 
be (impide  el  goce  de)  todos  los  bienes  que  externa  e interna- 
mente dispensa  la  Iglesia  109.  Frase  que  podría  ser  interpretada 
en  el  sentido  de  una  exclusión  de  la  Iglesia  en  cuanto  a sociedad; 
pero  que  queda  algo  ambigua  por  una  frase  posterior.  En  efec- 
to: refiriéndose  a la  comunión  interna,  se  expresa  así:  «la  ex- 
comunión empero  no  puede  privarnos  de  la  interna  comunión  de 
los  Santos  fundada  en  el  bautismo,  por  el  caul  hemos  sido  hechos 
miembros  de  Cristo-Cabeza,  llevamos  el  carácter  indeleble  y 
tenemos  las  virtudes  infusas  en  la  fuente  bautismal»  110.  ¿Que- 
rrá esto  decir  que  permanece  la  condición  de  miembro  de  Cristo 
en  sentido  propio?  Puede  que  no;  pero  no  lo  sabemos,  pues  el 
modo  de  hablar  tiende  a expresar  lo  contrario,  al  menos  apa- 
rentemente. 

106  Moldin-Schoneger,  Sutnma  Theologiae  M oralis,  De  C ensuris  Orni- 
ponte  1936,  Ed.  30.a,  pág.  36. 

107  L.  c.  pág.  38.  Cfr.  Michiels,  G.,  Principia  Generalia  de  Personis  in 
Ecclesia,  Lubblin-Brasschaat  1932,  pág.  16  s. 

ios  Véase  más  arriba. 

109  Lega,  M.,  De  Judiáis  Ecclesiasticis,  Romae  1899,  L.  II,  vol.  3,  n.  83, 
pág.  127. 

110  Lugar  citado. 
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El  P.  Ojetti  es  algo  más  radical  y dice  que  la  excomunión 
que  «priva  parcial  o totalmente  de  algunos  bienes  espirituales 
comunes  de  la  Iglesia,  cuya  distribución  le  pertenece»111.  Y,  más 
adelante,  explica:  «no  priva  de  la  comunión  interna  consisten- 
te en  el  influjo  interior  de  Cristo,  que  de  Cristo-Cabeza  se  de- 
rrama sobre  todos  los  miembros  de  su  cuerpo  místico».  No  creo 
exagerado  suponer  que  el  autor  admite  aquí  la  vinculación  del 
excomulgado  con  la  Iglesia.  Pero  no  se  nos  aclara  qué  tipo  de 
vinculación  es  éste;  pues  no  hay  duda  que  la  Fe  es  un  vínculo 
esencial  con  el  Cuerpo  Místico,  pero  insuficiente  para  la  condi- 
ción de  miembro  en  sentido  estricto  y propio. 

No  es  de  extrañar,  por  consiguiente,  si  leemos  en  la  obra  de 
Chelodi  que  la  excomunión  no  expulsa  al  reo  del  alma  de  la 
Iglesia,  ajustándose  al  modo  de  hablar  de  algunos  teólogos,  y 
luego  explica  esto  como  una  permanencia  impropiamente  tal,  ya 
que  la  excomunión  es  una  expulsión  «perfecta  y total»  112. 

Así  sucede  que  el  mismo  Wernz,  a pesar  de  defender  abier- 
tamente la  exclusión  de  todos  los  excomulgados,  tiene  un  texto 
que  tomado  aisladamente  podría  dejarnos  en  la  incertidumbre^ 
como  el  del  Card.  Lega.  Define,  en  efecto,  la  comunión  meramen- 
te interna  por  la  Fe  y la  caridad  «per  quam  fideles  ínter  se  et  cum 
Christo  mystice  copulantur»  113,  repitiendo  la  idea  de  Suárez.  Ad- 
vertencia exactísima  sobre  el  valor  unitivo  de  la  Fe,  además  del 
de  la  caridad ; pero  de  la  cual  un  lector  menos  cauto  podría  de- 
ducir que  los  excomulgados  conservan  su  unión  con  el  Cuerpo 
Místico  en  los  elementos  esenciales  y en  sentido  propio,  si  tienen 
caridad.  Pero,  comparado  esto  con  los  textos  aducidos  anterior- 
mente, nos  llevaría  a una  concepción  en  que  la  Iglesia  y el  Cuer- 
po Místico  son  dos  realidades  diversas.  La  excomunión  expulsa- 
ría de  aquélla,  pero  no  de  éste. 

Esta  consecuencia,  eludida  en  diversos  autores  de  una  u otra 

111  Ojetti,  B.,  Synopsis  Rerum  Moralium  et  Juris  Pontijicii,  Romae  1911, 
Ed.  3.a,  vol.  II,  col.  1861. 

112  Chelodi,  I.,  Jus  poenale,  Tridenti  1920,  pág.  38  y 42.  Cfr.  Cappello, 
F.  M.,  Tractatus  Canonico-Moralis  de  Censuria,  Taurini  1925,  Ed.  2.a,  pág.  137 
y pág.  143. 

113  Wernz-Vidal,  J us  Canonicum,  vol.  VII,  Jus  poenale,  Romae  1937r 
n.  269,  p.  278. 
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manera,  se  manifiesta  claramente  en  la  doctrina  de  Eichmann  y 
Haring. 


b)  Un  concepto  doble  de  Iglesia. 

En  una  frase  condensa  Eichmann  su  pensamiento:  «Die  Ex- 
kommunikation  ist  nicht  Auschluss  «aus  der  Kirche»,  sondern 
nur  einstweilige  Absonderung  von  der  kirchlichen  Rechtsgemein- 
schaft»  114 : «la  excomunión  no  es  una  exclusión  de  la  Iglesia,  si- 
no solamente  una  separación  transitoria  de  la  sociedad  jurídica 
eclesiástica». 

Por  su  parte,  Haring  ya  a comienzos  de  siglo  decía  en  el 
Kirchliches  Handlexikon  que  la  excomunión  es  «la  exclusión  de 
la  comunión  eclesiástica»;  pero  agregando  que  «perdura  la  per- 
tenencia externa  (áussere  Mitgliedschaft)  recibida  en  el  Bautis- 
mo 115.  Ulteriormente  aclara  más  su  pensamiento  en  análogo  ar- 
tículo en  el  Lexikon  für  Theologie  und  Kirche:  «also  nicht  Aus- 
schluss  aus  der  Kirche»:  («no,  pues,  exclusión  de  la  Iglesia»)  116. 

Aunque  no  lo  dice  directamente,  no  parece  negar  la  potestad 
de  la  Iglesia  de  excluir  de  su  seno  mediante  la  excomunión,  sino 
sólo  su  uso  actual;  pues  en  ambos  artículos  afirma  que  las  for- 
mas antiguas  de  excomunión  significaban  una  exclusión  comple- 
ta de  la  vida  jurídica  y sobrenatural  de  la  Iglesia  117 ; y cita  como 
ejemplo  el  texto  de  la  epístola  1.a  a los  Corintios,  referido  tradi- 
cionalmente a la  excomunión:  I Cor.  cap.  5,  v.  3 ss.  Es  evidente, 
sin  embargo,  su  posición  netamente  contraria  respecto  al  dere- 
cho canónico  vigente. 

Para  profundizar  en  su  razonamiento,  acudimos  a su  texto 
manual  Grundzüge  des  katholischen  Kirchenrechts.  Allí  define 
la  excomunión  en  términos  semejantes  a los  expuestos:  «Por  ex^ 
comunión  (anatema)  se  entiende  la  exclusión  (mayor  o menor) 


114  Eichmann,  E.,  Das  Strafrecht  des  Codex  Juris  Canoniici,  Paderborn, 
1920,  p.  91. 

140  Art.  Bann,  en  el  Kirchliches  Handlexikon,  Munchon  1907. 

116  Art.  Kirchenbann,  en  el  Lexikon  für  Theologie  und  Kirche,  Freiburg' 
¡m  Breisgau  1933,  vol.  5. 

117  «Die  áltesten  Bannfálle  zb.  1 Ko.  5,  3ff.  bedeuten  wohl  vollstandigen 
Ausschluss  aus  dem  kirchlichem  Rochtsund  Gnadenleben»  (Lugares  c.itados). 
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de  un  bautizado  de  la  vida  jurídica  y sobrenatural  de  la  Igle- 
sia» 118,  y repite  lo  referente  a la  permanencia  de  la  pertenencia 
externa. 

Pero  la  fuerza  de  su  argumentación  está  en  una  nota  al  pie 
de  la  página:  «De  un  modo  inexacto,  dice  esa  nota,  se  designa 
la  excomunión  como  una  exclusión  de  la  Iglesia.  Una  exclusión 
plena  («vollstándig»)  es  imposible;  se  deduce  ya  del  concepto 
del  bautismo»,  el  cual,  en  su  mismo  libro,  es  considerado  como 
una  «incorporación  irrevocable» ; «ya  que  todos  los  bautizados 
válidamente  pertenecen  jurídicamente  a la  única  Iglesia  verda- 
dera: así,  aun  los  herejes,  cismáticos  y excomulgados  continúan 
siendo,  en  cierto  sentido,  miembros  de  la  Iglesia»  119.  De  donde 
se  sigle  que  canónicamente  no  existe  una  salida  (egreso)  total  de 
la  Iglesia»  . 

En  otros  términos,  viene  a plantearse  nuevamente  al  proble- 
ma de  la  relación  entre  los  conceptos  de  súbdito  y miembro  en 
la  Iglesia,  puesto  que  la  vinculación  única  que  conservan  todos 
los  herejes,  por  ejemplo,  no  es  otra  que  la  cualidad  de  súbdito, 
consecuencia  ineludible  y realmente  irrevocable  del  carácter  bau- 
tismal. En  realidad,  esta  subordinación,  de  acuerdo  con  la  tra- 
dición patrística  y la  doctrina  teológica  más  aceptada,  no  ha  me- 
recido propiamente  el  calificativo  de  elemento  determinante  en 
la  esencia  del  miembro  de  la  Iglesia. 

Además,  el  texto  de  Sto.  Tomás  invocado  en  su  apoyo 
(Suppl.  q.  22,  a.  6 ad  1)  dice  expresamente:  «semper  manet  bap- 
tizatus  aliquo  modo  de  Ecclesia» ; es  decir,  de  alguna  manera  que 
en  ninguna  ocasión  recibe  en  sus  obras  el  calificativo  de  miem- 
bro, sin  más,  aplicado  a un  excomulgado  (que  iría,  en  todo  caso, 
contra  los  textos  estudiados  ya),  y,  mucho  menos  a un  hereje  o 
cismático. 


118  «Unter  Exkommunikation  (Bann,  Anathema)  verstehet  man  eine  an 
6¡ch  mehr  minder  weitgehende  Ausschliessung  aines  Getauften  aus  dem  Rechts  = 
und  Gnadenleben  der  Kirche.  Stets  verbleib  die  durch  die  Taufe  enworbene  iius- 
sere  Mitgliedschaft  an  der  Kirche»;  Haring,  J.  B.,  Grundxüge  des  katholischen 
Kirchenrechtes,  Graz  1924,  Ed.  3.a,  II  Teil,  pág.  942. 

110  O.  c.  I Teil,  Einleitung,  19,  pág.  38. 

120  Cfr.  capitulo  tercero,  pág.  51  y siguientes. 
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En  el  fondo,  llegamos  a una  concepción  en  que  la  esencia  de 
la  Iglesia,  desde  un  punto  de  vista  jurídico  tiene  un  contenido  di- 
verso del  que  abarcaría  una  definición  eminentemente  dogmáti- 
ca, como  confiesa  al  final  expresamente  el  mismo  Haring:  «Im 
dogmatischen  Sinne  rechnet  man  nicht  zu  den  Mitgliedern  der 
Kirche  die  excommunicati  vitandi,  die  óffentlichen  (ja  auch  die 
geheimen)  Háretiker  und  die  Schismatiker»  121 : «En  un  sentido 
dogmático,  no  se  incluye  a los  excomulgados  vitandos,  herejes 
públicos  (y  tampoco  a los  ocultos)  y a los  cismáticos  entre  los 
miembros  de  la  Iglesia». 

A este  respecto,  fuerza  es  decirlo,  la  doctrina  de  Haring  se 
nos  hace  no  ya  discutible,  sino  inadmisible.  Esta  oposición  del 
concepto  dogmático  de  la  Iglesia  con  el  canónico,  compartida  por 
cierto  por  Beumer  122  y Hagen  123,  carece  de  fundamento  acepta- 
ble; puesto  que  la  diversidad  de  objetos  formales  y de  metodo- 
logía de  las  dos  ciencias,  no  pueden  impedir  al  teólogo  dar  una 
expresión  dogmática  a la  realidad  jurídica:  si  no  queremos  par- 
tir del  falso  supuesto  de  la  absoluta  independencia  mutua  entre 
sociedad  jurídica  y comunidad  sobrenatural  eclesiásticas. 

La  organización  social  visible,  o sociedad  jurídica  eclesiás- 
tica no  es  sino  el  instrumento  y signo  sensible  de  la  obra  sobre- 
natural que  desarrolla  el  Espíritu  Santo  en  las  almas.  Este  es  el 
modo  de  pensar  del  Romano  Pontífice  en  varias  ocasiones  en 
que  reprueba  de  una  u otra  forma  tal  imaginaria  antítesis  124. 

En  este  punto  estamos  completamente  de  acuerdo  con  el 
P.  Gommenginger,  aunque  disentimos  en  alguna  de  sus  afirma- 
ciones, de  las  que  hablamos  a renglón  seguido. 

c)  ¿ Tiene  la  excomunión  valor  meramente  declarativo? 

Un  punto  nos  quedaba  por  dilucidar,  y la  ocasión  la  ofrece 
el  P.  Gommenginger  en  el  artículo  dedicado  directamente  al  te- 

121  Haring,  J.  B.  Lugar  citado. 

122  Beumer,  J.,  Die  kirchliche  Gliedschaft  in  der  Lehre  des  hl.  Robert  Be - 
llarmin,  en  Theologie  und  Glaube,  a.  1948,  pág.  248. 

123  Hacen,  A.,  Die  kirchliche  Mitgliedschaft,  Rottenbur  1938,  pág.  21. 

124  Véase,  por  ejemplo,  la  frase  del  Papa  a los  estudiantes  eclesiásticos  de 
Roma  (AAS,  vol.  31,  1939,  p.  250)  y en  la  encíclica  Mystici  Corporis  (AAs., 
vol.  35,  1943,  pág.  224. 
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ma  de  nuestra  tesis  aparecido  recientemente  en  la  revista  de  la 
Facultad  de  Teología  de  la  Universidad  de  Innsbruck  125 . 

Tras  un  planteo  metodológico,  en  el  que  exagera  quizás  algo 
la  oposición  entre  teólogos  y canonistas  ante  el  problema  126,  in- 
siste acertadamente  en  la  íntima  conexión  del  orden  jurídico 
con  el  sobrenatural  en  la  Iglesia  127,  aunque  hay  alguna  frase  in- 
exacta 128. 

Retoma  luego  la  doctrina  general  sobre  la  esencia  de  la 
Iglesia  y su  pertenencia,  describiendo  las  diversas  condiciones, 
entre  las  que  anota  naturalmente  el  bautismo. 

A este  propósito,  se  presenta  el  problema  del  canon  87  nue- 
vamente y las  derivaciones  que  han  querido  obtener  algunos  ca- 
nonistas. 

Es  de  notar,  dice  el  autor  129,  que  el  Código  no  mencione  un 
eventual  derecho  de  exclusión  en  el  canon  87,  que  es  donde  me- 
jor se  podía  esperar.  Esta  afirmación  de  Gommenginger  nos  pa- 
rece discutible  consultando  el  mismo  texto  del  canon. 

No  creemos  que  se  pueda  negar  una  inclusión  implícita  en 
el  canon  de  la  potestad  de  exclusión,  aunque  no  se  encuentre  ex- 
presamente. 

125  Gommenginger,  A.,  Redeutet  die  Exkotnmunikalion  Verlust  der  Kirchen- 
gliedschaft?  ZkTh.  vol.  73  (1951),  pág.  1-71. 

126  La  oposición  no  es  absoluta,  pues  son  pocos  los  teólogos  que  incluyen 
a todos  los  excomulgados  sin  distinción,  como  son  pocos  también  los  canonistas 
que  los  excluyen  totalmente. 

127  «Beide  elemente  sind  vno  ihrem  góttlichen  Stifter  gewollt  und  deswegen 
kann  es  zwischen  beiden  keinen  wahren  Gegensatz  geben,  wenn  auch  wegen  un 
serer  menschlichen  Schwáche  und  Beschranktheit  Spannungen  nicht  ausgesch- 
lossen  sind.  Sichtbare  Rechtsgesellschaft,  die  ais  vollkommene  Gesellschaft  von 
jeder  anderen  menschlichen  Gesellschaft  vollstanding  unabhangig  ist,  und  un- 
sichtbare  Gnadengemeinschaft,  die  alie,  in  denen  die  Gnade  und  der  Geist  Ghristi 
wohnt,  gehimnisvoll  zu  einem  Leib  zusammenschliesst,  konstituieren  das  Wesen 
der  Kirche,  nach  der  eindeutigen  lehre  der  kirchlichen  Dokumente»  (pág.  5). 

128  V.  gr>.  en  púg_  g dice:  «ist  es  ebenso  sichere  Lehre  der  Kirche,  dass 
ein  Mensch  im  Gnadenstand  sein  kann,  also  Gleid  des  geheimnisvollen  Leibes 
Christi,  ohne  Zugehorigkeit  zur  Rechtsgemeinschaft  der  Kirche».  Es  verdad  que 
se  puede  estar  en  gracia  sin  pertenecer  a la  organización  visible  y jurídica  de  la 
Iglesia;  pero  no  podía  decir  sin  distinciones  que  sólo  el  estado  de  gracia  es  el 
vínculo  esencial.  Esto  contradice  a la  Mystici  Corporis. 

129  Art.  cit.,  pág.  26. 
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El  canon  dice:  «Baptismate  constituitur  in  Ecclesia  Chris- 
ti  persona  cutn  ómnibus  christianorum  juribus  et  officiis,  nisi 
ad  tura  quod  attinet,  obstet  obex,  ecclesiasticae  communionis 
vinculum  impediens,  vel  lata  ab  Ecclesia  censura».  Es  decir:  que 
tanto  el  obex  como  la  censura  pueden  privar  de  los  derechos  ad- 
quiridos en  el  bautismo.  El  texto  no  dice  si  la  censura  priva  de 
todos  esos  derechos  o sólo  de  algunos.  Pero,  siendo  evidente  la 
correlación  del  término  «iura»  en  uno  y otro  inciso  del  canon, 
no  se  puede  negar  una  referencia  implícita  al  poder  de  exclu- 
sión correspondiente  a la  pena  de  excomunión,  llamada  antigua- 
mente simplemnete  «censura». 

En  efecto:  si  el  legislador  hubiera  querido  negar  a las  censu- 
ras la  capacidad  de  excluir  totalmente  de  esos  derechos,  fácil- 
mente hubiera  podido  decir  «nisi  ad  aliqua  iura...-». 

Es  claro,  además,  que  el  obex,  al  impedir  el  vínculo  con  la 
comunión  eclesiástica,  excluye  todos  los  derechos  propios  de  ella. 
Asimismo  la  censura,  cuando  priva  del  mismo  vínculo,  excluye 
por  lo  mismo  de  todos  sus  derechos. 

Estando,  por  consiguiente,  expresa  en  el  mismo  Código 
(c.  2257)  la  eficacia  excluidora  de  la  excomunión,  reconocida  doc- 
trina tradicional,  no  era  necesaria  aquí  una  afirmación  explícita. 
Y,  hablando  de  la  censura  en  general,  en  una  sola  frase  incluía 
a todas  las  censurs,  sea  que  limitaran  parcialmente  esos  derechos, 
sea  que  los  excluyeran  totalmente. 

En  otros  términos,  que  la  capacidad  jurídica  recibida  en  el 
bautismo  puede  quedar  limitada  respecto  de  los  derechos  (en 
general)  tanto  por  el  obex  como  por  la  censura.  No  quiero  decir 
con  esto  que  toda  censura  prive  de  todos  esos  derechos;  pues, 
para  que  sea  exacta  la  frase,  basta  que  sea  aplicable  a alguna  for- 
ma de  censura:  en  concreto,  a la  censura  por  excelencia,  la  ex- 
comunión 13°.  De  ella  decían  precisamente  autores  de  mucho  re- 
nombre: «ómnibus  christianae  communionis  iuribus  privat»  131, 
«excommunicatus  iuribus  ómnibus  privatur,  quae  per  baptismum 

130  Justamente  recibía  este  nombre  la  excomunión,  por  ser  siempre  censura, 
pena  estrictamente  medicinal,  no  vindicativa. 

131  Berardi,  C.  S.,  Commentaria  in  Jus  Ecclesiasticum  Universum,  Matriti 
1790,  t.  III,  pág.  325. 
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adquisiverat»  132,  «prohibet  ab  ómnibus  bonis»  13,  etc.  Esta  in- 
terpretación se  ajusta  perfectamente  al  modo  de  hablar  frecuente 
antes  y aun  después  del  Código  134. 

Además,  el  hecho  de  que  se  afirme  solamente  del  obex  el 
impedir  la  comunión  eclesiástica  no  excluye  que  alguna  especie 
de  censura  tenga  también  este  efecto:  puesto  que  la  afirmación 
expresa  respecto  del  obex  tenía  el  motivo  especial  de  distinguir- 
lo del  obex  puesto  a la  gracia  de  los  sacramentos  y el  hecho  de 
que  no  todo  tipo  de  censura  impide  propiamente  el  vínculo  de 
la  comunión. 

Pero,  el  problema  más  importante  que  plantea  Gommengin- 
ger  es  el  del  valor  y eficacia  de  la  misma  pena  de  excomunión 
en  la  hipótesis  de  exclusión.  ¿Se  trata,  en  realidad,  de  una  ex- 
clusión propiamente  dicha  en  el  caso  del  vitando:  o,  más  bien 
de  la  declaración  de  una  defección  previa  de  la  unidad  de  la 
Iglesia? 

Admitamos  que  todos  los  casos  de  aplicación  de  excomunión 
de  «vitandos»  posteriores  al  Código  suponen  siempre  apostasía, 
herejía  o cisma  135,  pecados  todos  que  por  su  misma  naturaleza 
separan  de  la  Iglesia.  Con  todo,  no  parece  esencial  a tal  pena 
que  semejantes  pecados  sean  expresos  y formales,  si  de  acuer- 
do a la  enseñanza  tradicional,  el  motivo  de  la  aplicación  de  tal 
pena  es  evitar  el  daño  que  el  reo  puede  acarrear  con  su  conducta 
rebelde  a los  demás  fieles.  «Pastoralis  tamen  necessitas  habet, 
ne  per  plures  serpant  dirá  contagia,  separare  ab  ovibus  sanis 
morbidam:  ab  illo,  cui  nihil  est  impossibile,  ipsa  forsitan  separa- 
tione  sanandam»,  decía  Sap  Agustín  13f>.  No  parece,  pues,  ilógica 
ni  injusta  la  pena  de  exclusión  en  caso  de  una  conducta  pertinaz 
en  la  desobediencia  y virtualmente  cismática,  aunque  coincida 
con  públicas  manifestaciones  de  sujección  y obediencia,  como 
sucedía  con  Turmel. 

132  Vecchiotti,  S.,  lnstitutiones  Canonicae,  Taurini  1883,  Ed.  18.*,  vol.  II, 
p.  328. 

133  Leca,  M.,  De  Judiáis  Ecclesiastiás,  pág.  127.  Frases  similares  hay  tam- 
bién en  D'Annihale  y otros. 

134  En  todo  caso,  ciertamente  esta  hipótesis  de  una  exclusión  total  por  la 
excomunión  no  exigía  ulterior  aclaración,  por  otra  parte  fácilmente  suplible. 

135  Gommenginger,  art.  cit.,  pág.  63. 

lío  ¡)e  correpiione  et  Grada,  cap.  15;  M.  L.  44,  col.  914. 
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En  la  hipótesis  contraria,  sería  menester  negar  a la  Iglesia 
la  posibilidad  de  poner  un  límite  a la  pertinacia  de  los  rebeldes 
sólo  porque  éstos  con  las  palabras  dijeron  que  sí,  cuando  las 
obras  manifestaran  una  absoluta  prescindencia  de  la  Jerarquía  y 
su  orientación  en  materias  de  su  competencia  y de  reconocida 
gravedad.  Por  ejemplo,  este  sería  el  caso  de  una  desobediencia 
pertinaz  en  la  enseñanza  de  doctrinas  no  declaradas  aún  heréti- 
cas, pero  realmente  peligrosas  o que  condujeran  a la  herejía 
o el  cisma. 

Gommenginger  admite  que  el  antiguo  anatema  excluía  de  la 
Iglesia;  pero  dice  que  en  estos  casos  se  trata  siempre  de  faltas 
contra  la  Fe,  la  unidad  de  la  Iglesia,  o de  una  verdadera  contu- 
macia 137. 

Ahora  bien;  siendo  esta  «verdadera  contumacia»,  según  el 
autor,  un  pecado  contra  la  unidad  de  la  Iglesia,  distinto  del  cis- 
ma; este  sería  el  caso  de  un  excomulgado  vitando  condenado  por 
un  pecado  diverso  del  cisma  y de  la  herejía:  caso,  pues,  no 
imposible.  Pero,  a diferencia  de  estos  pecados,  la  contumacia  de 
que  hablamos  no  puede  decirse  que  excluya  por  sí  misma  de  la 
Iglesia;  pues,  al  no  implicar  una  expresa  negación  de  la  suje- 
ción esencial  (que  sería  cisma),  no  habría  ningún  elemento  que 
determinara  el  límite,  traspuesto  el  cual  la  contumacia  exclui- 
ría de  la  Iglesia,  es  decir,  cuando  existiría  la  verdadera  contu- 
macia de  que  habla  Gommenginger.  Ni  la  Jerarquía,  y,  lo  que 
es  más  grave,  ni  el  mismo  reo,  sabría  a ciencia  cierta  si  pertene- 
ce o no  a la  Iglesia;  dejando  así  en  una  situación  vaga  e inde- 
finida una  cosa  tan  importante  como  la  permanencia  en  la 
Iglesia. 

Es  necesario,  pues,  un  elemento  extrínseco  que  determine 
ese  momento,  y este  es  la  intervención  directa  de  la  autoridad 
por  el  decreto  de  la  excomunión,  de  positiva  eficacia,  no  mera- 
mente declarativo. 

Por  otra  parte,  el  tenor  de  las  expresiones  empleadas  tradi- 
cionalmente por  la  Iglesia  en  la  aplicación  de  la  excomunión  en 
sus  formas  más  graves  está  suponiendo  siempre  una  potestad 
igualmente  efectiva.  Un  texto  de  San  Jerónimo,  citado  por  el  au- 
tor en  su  nota  68,  es  un  ejemplo  de  semejante  convicción. 

137  Art.  cit.,  pág.  66. 
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Allí  habla  el  Santo  en  términos  idénticos  de  la  expulsión  de 
los  herejes  y cismáticos  («in  semetipsos  sententiam  ferunt  suo 
arbitrio  de  Ecclesia  recedentes»)  y la  de  los  excomulgados,  que 
«per  sacerdotes  de  Ecclesia  propelluntur»  138.  Esta  oposición  en- 
tre la  herejía,  que  por  sí  misma  excluye,  y la  excomunión,  que 
lo  hace  por  la  intervención  del  sacerdote,  indica  claramente  que 
el  efecto  de  esta  última  es  directamente  la  exclusión,  no  sólo  una 
declaración. 

Es  verdad  que  la  contumacia  es  la  razón  formal  de  la  apli- 
cación de  la  excomunión;  pero  la  exclusión  es  un  efecto  propio 
de  la  última.  No  estando  determinado  claramente  qué  grado  de 
contumacia  se  requiere  para  ser  declarado  vitando,  si  se  quiere 
prescindir  del  decreto  o sentencia  condenatoria,  sería  imposible 
saber  en  muchos  casos  cuándo  un  contumaz  es  ya  vitando. 

Una  última  anotación  al  artículo  de  Gommenginger,  para 
terminar.  Entre  los  autores  que  propugnan  «claramente»  la  ex- 
clusión o pérdida  de  la  cualidad  de  miembro  del  excomulgado, 
cita  a Haring  y a Noldin.  Según  vimos  ya,  Haring  dice  exacta- 
mente lo  contrario  y Noldin  deja  en  cierta  indecisión;  de  modo 
que  no  puede  decirse  que  favorezcan  esa  doctrina. 

3.  — Los  excomulgados  según  la  encíclica  Mystici  Corporis 

Sería  enteramente  superfluo  detenernos  a ponderar  la  tras- 
cendencia de  la  encíclica  Mystici  Corporis  en  eclesiología.  Su 
evidente  valor  ha  sido  universalmente  reconocido. 

Asentada  allí  desde  el  comienzo  la  identidad  de  la  Iglesia 
con  el  Cuerpo  Místico  de  Cristo  de  una  manera  terminante,  el 
Santo  Padre  usa  indistintamente  ambas  expresiones  para  signi- 
ficar una  misma  realidad.  Resultará,  por  eso,  interesante  estudiar 
el  texto  de  la  encíclica  en  sus  referencias  al  tema  de  la  excomu- 
nión, relacionada  con  los  dos  aspectos:  jurídico  y sobrenatural. 

Hay  en  la  encíclica  tres  textos  relativos  al  problema  que 
nos  interesa.  Dos  suficientemente  claros  en  sí  y uno,  cuya  rela- 
ción se  ve  por  el  contexto. 

Ya  en  las  primeras  páginas  habla  de  los  miembros  de  la 
Iglesia,  y tiene  una  frase,  que  ha  sido  muy  comentada,  y discuti- 


138  Léase  el  texto  completo  en  M.  L.  26,  c.  597-598. 
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da  su  interpretación:  «Ecclesiae  autem  membris  reapse  ii  soli 
annumerandi  sunt,  qui  regenerationis  lavacrum  receperunt  ve- 
ramque  fidem  profitentur,  ñeque  a Gorporis  compage  semet  ip- 
sos  misere  separarunt,  vel  ob  gravissima  admissa  a legitima  auc- 
toritate  seiuncti  sunt»  130. 

En  una  forma  positiva,  están  aquí  enumeradas  las  condicio- 
nes de  la  pertenencia  a la  Iglesia;  y,  negativamente,  resultan  ex- 
cluidos los  no-bautizados,  los  apóstatas  y herejes,  los  cismáticos 
y los  excomulgados  («ob  gravissima  admissa  a legitima  auctori- 
tate  seiuncti»).  Y,  como  prueba  o confirmación  de  lo  dicho,  si- 
guen tres  textos  de  la  Escritura  correspondientes  a los  tres  ele- 
mentos: I Cor.  XII,  13;  Eph.  IV,  5;  y Matth.  XVIII,  17;  reco- 
mociendo  así  la  interpretación  tradicional  de  este  último  texto 
como  fundamento  de  la  potestad  de  exclusión  14°. 

A modo  de  conclusión  y resumen,  agrega:  «Por  lo  cual,  los 
que  están  separados  entre  sí  por  la  fe  o por  el  gobierno,  no  pue- 
den vivir  en  este  único  Cuerpo  y de  este  su  único  Espíritu»  141. 

Veamos  ahora  la  fuerza  de  estos  textos.  En  el  primero,  es 
evidente  que  la  exclusión  de  que  se  habla  (hecha  por  la  autori- 
dad legítima)  no  es  otra  que  la  excomunión,  al  menos  en  su  gra- 
do mayor  («ob  gravissima  admissa»). 

Respecto  de  la  excomunión  no  hay  ningún  atenuante  que  dis- 
minuya o deje  alguna  duda  sobre  la  totalidad  de  una  exclusión 
que,  en  el  texto,  es  equivalente  a la  de  la  herejía  y cisma,  aun- 
que sus  motivos  difieran.  Como  quedan  excluidos  los  cismáticos, 
que  por  sí  solos  se  han  separado,  igualmente  sucede  con  aquellos 
que  son  excluidos  por  la  autoridad  jerárquica. 

El  segundo  texto,  por  su  parte,  equipara  nuevamente  el  cis- 
ma y la  excomunión  al  incluirlos  en  una  sola  expresión  como  fun- 

139  «Entre  los  miembros  de  la  Iglesia  sólo  se  han  de  contar  de  hecho 
los  que  recibieron  las  aguas  regeneradoras  del  Bautismo  y profesan  la  verdadera 
fe,  y ni  se  han  separado  miserablemente  ellos  mismos  de  la  contextura  del  Cuer- 
po, ni  han  sido  apartados  de  él  por  la  legítima  autoridad  a causa  de  gravísimas 
culpas»  (AAS,  v.  35,  p.  202). 

149  «Qui  Ecclesiam  audire  renuerit,  iubente  Domino  habendus  est  ut  ethnicus 
et  publicanus»  (1.  c.). 

141  «Quamobrem  qui  fide  vel  regimine  invicem  dividuntur,  in  uno  eiusmodi 
Corpore,  atque  uno  eius  divino  Spiritu  vivere  nequeunt»  (1.  c.,  pág.  203). 
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damento  de  la  pérdida  del  vínculo  con  la  Iglesia:  et  régimen: 
«Qui  fide  vel  regimine  invicem  dividuntur. . 

Hay  un  tercer  texto  que  no  suele  ser  tenido  en  cuenta.  Lo 
tiene  la  encíclica  dos  párrafos  más  adelante,  después  de  hablar 
de  los  pecadores.  No  todo  pecado,  aunque  grave,  excluye  por  sí 
mismo  de  la  Iglesia:  aun  los  pecadores  conservan  algo  de  vida 
por  la  fe  y la  esperanza,  y las  íntimas  incitaciones  del  Espíritu 
Santo  al  temor  y la  penitencia.  Estas  ideas  tienen  su  conclusión: 
«Aborrezcan,  pues,  todos  el  pecado,  con  el  cual  se  mancillan  los 
miembros  del  Redentor;  pero  quien  miserablemente  hubiere  pe- 
cado, y no  se  hubiere  hecho  indigno,  por  la  contumacia,  de  la  co- 
munión de  los  fieles  sea  recibido  con  sumo  amor,  y véase  en  él 
con  activa  caridad  un  miembro  enfermo  de  Jesucristo»142. 

Habla  de  los  pecados  que  no  separan  por  sí  mismos,  por  con- 
siguiente la  contumacia  de  que  aquí  se  trata  es  precisamente  la 
que  motiva  la  excomunión  eficaz  en  sí,  no  meramente  declara- 
toria. Así  lo  confirma  el  texto  de  San  Agustín,  que  a continua- 
ción reproduce:  «Praestat  enim.  . . in  Ecclesiae  compage  sanari, 
quam  ex  illius  corpore  veluti  insanabilia  membra  resecari.  Quid- 
quid  enim  adhuc  haeret  corpori  ,non  desperatae  sanitatis  est;. 
quod  autem  praecisum  fuerit,  nec  curari  nec  sanari  potest»  143. 

En  una  palabra,  el  pecador  es  un  miembro  enfermo;  pero, 
si  se  hiciere  indigno  de  la  comunión  de  los  fieles  por  su  contu- 
macia, será  excluido  como  miembro  incurable. 

Unido  cuanto  hemos  visto  a los  numerosos  textos  en  que 
el  Santo  Padre  subraya  la  importancia  y necesidad  del  vínculo 
de  la  sujeción  a la  Jerarquía,  expuestos  ya  en  la  primera  parte  de 
esta  tesis;  podemos  afirmar  sin  titubeos  que  la  doctrina  de 
Pío  XII  en  su  encíclica  Mystici  Corporis  confirma  la  existencia 
de  una  potestad  de  exclusión  por  parte  de  la  Jerarquía,  no  sólo 
al  atribuir  a esta  (especialmente  en  la  persona  del  Romano  Pon- 
tífice) una  función  social  al  mismo  tiempo  que  sobrenatural  de 

142  «Nec  contumacia  sese  indignum  reddiderit  christifidelium  communio- 

ne. . .»  (I.  c.). 

143  S.  Agustín,  Epist.  157,  3 (M.  L.  33,  c.  686)  y Sermón  137,  1 (M.  L- 
38,  c.  754). 
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unión  con  Cristo  144 ; sino  también  al  manifestar  expresamente  la 
existencia  de  esa  potsetad  en  los  textos  arriba  mencionados  . 

CONCLUSION 

Resumiendo  en  pocas  palabras  nuestras  conclusiones  pode- 
mos dejar  asentado  firmemente  que  el  análisis  de  la  naturaleza 
de  la  excomunión  a la  luz  del  Código  vigente,  la  doctrina  de  los 
autores  y la  jurisprudencia,  supone  en  dicha  pena,  en  su  grado 
máximo  (el  vitando),  la  total  exclusión  de  la  pertenencia  a la 
Iglesia.  Por  otra  parte,  los  argumentos  aducidos  para  atribuir  a 
la  excomunión  un  valor  meramente  declarativo  no  son  convin- 
centes y,  por  consiguiente,  de  acuerdo  a la  tradición  constante  y 
casi  unánime  de  teólogos  y canonistas,  afirmamos  su  eficacia 
«constitutiva»,  por  así  decirlo,  que  se  ajusta  perfectamente  al  sig- 
nificado obvio  de  las  fórmulas  litúrgicas,  que  los  adversarios  de- 
ben forzar  para  explicarlas  lógicamente. 


144  Un  texto  interesante  a este  respecto,  pidiendo  oraciones  no  ya  sola-- 
mente  por  los  miembros  de  la  Iglesia,  sino  por  todos,  dice:  «Ac  vehementer 
cupimus,  ut  eis  quoque  communes  hae  preces  incensa  caritate  prospiciant,  qui 
vel  nondum  Evangelii  sint  veritate  collustrati,  ñeque  in  securas  caulas  ingressí 
Ecclesiae;  vel  a Nobis,  qui  licet  immerentes  Iesu  Christi  personam  hisce  in  terris 
sustinemus,  ob  miserum  unitatisque  discidium  seiuncti  sint»  (1.  c.  pág.  342). 


NOTAS  Y DISCUSIONES 


La  enseñanza  de  la  filosofía  en  las 
universidades  neerlandesas 

(Epoca  precartesiana:  1575-1650) 

Por  Miguel  Angel  Fiorito,  s.  i.  — San  Miguel. 


Paul  Dibon  ha  publicado  un  libro,  «La  philosophie  néerlandaise  au  siécle 
d'or»  1.  Y al  leerlo,  hemos  sentido  que  el  interés  del  historiador,  circunscrito 
al  estudio  de  una  época,  era  superado  por  el  interés  del  hombre,  que  busca 
en  todas  las  épocas  al  mismo  hombre,  al  hombre  eterno. 

Es  un  sentimiento  personal  — la  importancia  pedagógica  que  la  historia 
tiene  para  la  filosofía — lo  que  me  mueve  a comentar  este  libro  ajeno.  La 
filosofía  no  puede  prescindir  de  la  pedagogía,  y por  eso  no  puede  prescindir 
de  la  historia,  la  gran  maestra  del  hombre.  No  se  comienza  a filosofar,  si  no 
se  comienza  aprendiendo;  y no  se  filosofa  plenamente,  si  no  se  enseña.  Ahora 
bien,  nada  enseña  tanto  al  hombre,  y nada  le  permite  enseñar  mejor  a los  otros 
hombres,  que  la  historia  de  la  humanidad. 

Expondré  suscintamente  el  contenido  del  libro  de  Dibon,  como  glosándolo. 
La  «glosa»  es  el  comentario  más  sencillo,  que  no  compromete  mucho  al  comen- 
tarista, dejándole  la  responsabilidad  plena  al  autor  que  se  comenta.  Porque  no 
quiero  hacer  historia  de  la  filosofía  neerlandesa,  sino  de  la  filosofía  humana. 
Luego,  terminado  el  comentario,  me  permitiré  comunicar  mis  propias  ideas 
sobre  esa  historia,  o más  bien  metahistoria  de  la  filosofía. 

El  libro  forma  parte  de  una  trilogía.  La  tesis  histórica  particular,  que  per- 
tenece a la  Holanda  del  Siglo  de  oro,  demuestra  que  el  cartesianismo  no  entró 
allí  a sangre  y fuego,  sino  que  encontró  un  ambiente  intelectualmente  prepara- 
do por  una  renovación  del  aristotelismo.  La  tesis  histórica  general,  que  se  le- 
vanta al  plano  de  la  filosofía  de  la  historia,  o sociología  del  conocimiento,  de- 
muestra una  vez  más  que  las  corrientes  de  pensamiento  nacen  entre  los  hombres 
no  por  oposiciones  brutales,  sino  por  mutuas  concesiones  con  las  ya  existentes; 
y que  la  originalidad  de  una  nueva  doctrina  se  comprende  mejor  cuando  al  ge- 
nio que  la  crea  se  lo  contempla  como  parte  de  su  época,  y no  aislado  de  sus 
contemporáneos. 

El  libro  que  nos  ocupa,  fruto  de  una  paciente  búsqueda  y análisis  de  docu- 
mentos, nos  presenta  el  ambiente  universitario  holandés  del  período  pre-carte- 

1 Paul  Dibon,  La  philosophie  néerlandaise  au  siécle  d'or.  Tome  I:  L'en- 
seignement  philosophique  dans  les  universités  á l'époque  précartésienne  (1575- 
1650).  (23  x 16  cms.;  X - 274  págs.).  Coll.  Publications  de  l'Institut  frangais 
d'Amsterdam.  Maison  Descartes,  2.  París  - Amsterdam,  Elsevier,  1954. 
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siano.  Una  a una,  se  muestran  sus  universidades,  con  sus  profesores,  textos,  mé- 
todos pedagógicos,  planes  de  estudio,  alumnos  de  ese  tiempo  tan  rico  en  ex- 
periencias humanas  de  todo  género.  Cada  capítulo  es  una  convivencia,  cuanto  lo 
permiten  los  análisis  indispensables  de  las  fuentes  históricas,  con  un  ambiente 
distinto;  y la  conclusión,  indispensable  después  de  tantos  análisis,  nos  pone  en 
la  mano  el  hilo  conductor  en  medio  de  la  madeja  de  datos.  Sobre  esta  conclu- 
sión fundará  el  autor  los  otros  dos  libros  que  anuncia,  sobre  el  período  de  la 
«conversión»  de  la  filosofía  neerlandesa  al  cartesianismo,  y sobre  el  «influjo» 
de  éste  en  la  teología  reformada  de  Holanda. 

Esta  obra  de  Dibon  comienza  por  fin  a poner  término  a la  ignorancia  que 
Gilson  confesaba,  en  nombre  propio  y de  los  demás  historiadores,  en  el  año 
1922,  sobre  la  entrada  del  cartesianismo  en  las  universidades  europeas:  entonces, 
como  decía  Gilson,  sólo  se  conocían  hechos  aislados  que,  fuera  de  su  verdadero 
contexto  histórico,  resultaban  ellos  mismos  insuficientes  e inexplicables. 

El  esquema  simplista  de  una  corriente  cartesiana  que  entra  en  las  univer- 
sidades (para  el  caso,  en  las  holandesas;  pero  lo  mismo  se  decía  de  las  demá& 
universidades  europeas),  y choca  con  el  reinante  aristotelismo,  aliado  de  la  im- 
placable teología  tradicionalista,  es  falso.  Descartes  es  sólo  uno  de  los  fer- 
mentos intelectuales  propios  del  siglo  XVII,  rico  en  influencias  intelectuales,  reli- 
giosas, sociales  y hasta  económicas.  En  realidad,  el  cartesianismo  tiene  dos  épo- 
cas en  los  Países  Bajos,  la  una  de  penetración,  la  otra  de  plena  influencia.  De- 
jando a un  lado  la  segunda,  digamos  que  la  primera  época,  que  podríamos  llamar 
de  «conversión»  al  cartesianismo,  es  una  época  de  conciliación  entre  la  nueva 
filosofía,  y el  aristotelismo  rejuvenecido  que  encuentra  en  las  universidades. 
Este  rejuvenecimiento  del  aristotelismo  sólo  se  comprende  si  se  estudia  el  pe- 
ríodo anterior  pre-cartesiano,  que  el  autor  sitúa  entre  1575  (año  de  la  creación 
de  la  Academia  de  Leyde),  y 1650  (año  de  la  muerte  de  Descartes).  Y nótese 
que  la  primera  fecha  señala  exactamente  la  creación  de  la  vida  universitaria 
autónoma  en  los  Países  Bajos,  como  parte  de  la  revuelta  general  contra  España; 
mientras  que  la  segunda  es  una  fecha  media  en  el  proceso  de  «cartesianización». 
Este  período  de  rejuvenecimiento  del  aristotelismo  es  el  tema  del  libro  que 
nos  ocupa. 

El  autor,  en  su  búsqueda  y análisis  de  documentos,  se  ha  encontrado  solo: 
él  ha  sido  el  primero  en  buscarlos  y estudiarlos.  Y,  en  su  intención  de  sinteti- 
zar en  una  conclusión  el  estudio  de  esa  época,  se  ha  encontrado  ante  el  am- 
plio panorama  universitario  holandés,  rico  en  individualismos,  que  le  planteaba 
el  problema  de  la  multiplicación  de  contrastes,  sin  darle  a priori  la  esperanza 
de  descubrir  una  corriente  común  de  ideas  y valores.  Pero  el  autor  ha  supera- 
do, tanto  el  problema  de  la  soledad  de  investigador,  como  el  de  la  disipación: 
y la  conclusión  de  su  libro  nos  ofrece  una  clara  visión  de  conjunto  de  la  época 
precartesiana  en  Holanda. 

El  carácter  holandés,  y las  circunstancias  históricas  de  ese  momento,  confie- 
ren a la  enseñanza  universitaria  de  la  filosofía  un  enfoque  práctico  distinto 
del  claramente  teórico  de  las  universidades  alemanas.  Este  enfoque  práctico 
hace  que  la  enseñanza  no  sea  obligatoria.  Pero  esta  circunstancia  prueba  mejor 
aún  el  valor  humano  de  la  filosofía  que,  por  sus  propios  medios,  y sin  apoyarse 
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en  la  autoridad  extrínseca,  va  ganando  terreno.  La  filosofía,  pariente  pobre  en  la 
facultad  de  artes,  y siervo  de  la  facultad  de  teología,  medicina  y derecho,  se  va 
haciendo  su  «status»  en  las  universidades  holandesas. 

La  filosofía  holandesa  del  siglo  de  oro  experimenta  dos  cambios  funda- 
mentales: el  uno,  intrínseco,  en  sus  métodos  y orientaciones;  el  otro,  extrínseco, 
en  sus  relaciones  con  las  demás  facultades. 

La  evolución  en  los  métodos  se  desarrolla  en  tres  pasos:  1)  Predominio  del 
texto;  o sea,  recurso  directo  a las  fuentes  (aristotélicas).  2)  Predominio  de  la 
sistematización ; cuando  el  texto  resulta  demasiado  extenso,  y su  análisis  in- 
terminable, el  profesor  prefiere  ofrecer  una  visión  de  conjunto,  sistemática,  de 
su  contenido  doctrinal.  3)  Predominio  de  las  disputas;  o sea,  cuando  ni  una  cosa 
ni  la  otra  basta,  se  recurre  a este  ejercicio  de  la  «quaestio  disputata»,  que  poco 
a poco  se  convierte  en  el  único  ejercicio  universitario,  válvula  de  escape  de  la 
personalidad. 

Este  último  procedimiento,  ecléctico,  más  del  gusto  del  holandés  que  las 
macizas  sistematizaciones  o los  análisis  textuales,  tan  del  gusto  de  los  alema- 
nes, facilitará  el  período  conciliatorio,  que  caracterizará  la  primera  entrada  del 
cartesiansimo  en  Holanda. 

La  otra  evolución  de  la  filosofía  holandesa  del  siglo  de  oro,  más  externa, 
en  sus  relaciones  con  las  otras  facultades,  se  caracteriza  por  una  mayor  inde- 
pendencia de  la  facultad  de  artes,  y una  mayor  vinculación  con  la  facultad  de 
teología.  A la  vez  que,  dentro  de  ella  misma,  la  filosofía  experimenta  un  cre- 
cimiento peculiar  en  ciertos  tratados,  por  ejemplo,  en  la  ética  y en  la  metafísica. 
Es  característico  y sintomático  que  el  crecimiento  metafísico  señale  precisamen- 
te en  el  siglo  de  oro  holandés  (como  nos  parece  suceder  en  nuestros  días,  y como 
siempre  sucedió),  que  la  filosofía  llega  a la  edad  adulta. 

La  renovación  metafísica  europea  en  el  siglo  XVI,  con  Martini  en  Alemania, 
y con  Suárez  en  España  (cuyas  primeras  Disputationes  metaphysicae  de  1597, 
alcanzan  ya  en  1600  las  primeras  ediciones  alemanas),  se  hace  sentir  en  Holan- 
da a principios  del  siglo  XVII.  Suárez,  sea  directamente,  sea  a través  de  Mar- 
tini, es  también  en  Holanda  el  maestro  indiscutido  en  metafísica.  Sin  dejar  de  ser 
(en  teología,  sobre  todo)  el  adversario  que  hay  que  combatir,  es  siempre  en  fi- 
losofía el  punto  de  referencia  que  no  se  puede  dejar  de  mirar.  El  planteo  sua- 
reciano  es  seguido  de  entrada;  pero  al  prescindir  de  su  intención  teológica,  la  me- 
tafísica general  se  independiza  más  y más  de  las  metafísicas  especiales  (pneu- 
matología  y teología  natural),  y se  organiza  por  cuenta  propia  como  ontología 
pura. 

Hemos  tratado  de  seguir  hasta  aquí  las  conclusiones  del  autor,  tan  bien 
fundadas  en  documentos  que  por  primera  vez  se  ponen  al  alcance  de  los  es- 
pecialistas. Conclusiones  que  el  autor  califica  de  «administrativas»  (programas, 
textos,  profesores),  y «pedagógicas»  (métodos  e intenciones).  A ellas  añade  una 
conclusión  que  él  considera  como  el  «espíritu»  de  toda  esa  época,  y que  es,  a su 
juicio  siempre,  un  aristotelismo  rejuvenecido.  En  nombre  de  este  aristotelísmo, 
genuinamente  holandés,  y pasando  por  encima  del  Antiaristotelismo  de  Ramus, 
se  buscará  la  conciliación  con  el  cartesianismo  entrante.  El  Aristóteles  autén- 
tico, el  «histórico»,  habrá  ido  ganando  terreno,  sustituyendo  al  Aristóteles  «esco- 
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lástico»,  y convirtiéndose  en  el  maestro  por  excelencia,  aunque  nunca  en  infa- 
lible maestro.  La  obra  del  Estagirita,  aunque  se  la  considere  como  uno  de  los 
mejores  esfuerzos  del  espíritu  humano  en  busca  de  la  verdad,  tendrá  siempre,  como 
toda  obra  que  lleva  una  fecha,  un  valor  relativo.  La  filosofía  tiene,  al  llegar  a 
su  edad  adulta,  una  dimensión  claramente  histórica.  La  verdadera  filosofía  tras- 
ciende los  sistemas  filosóficos. 

Cuando  el  cartesianismo  entre  en  este  ambiente  aristotélico,  este  aristote- 
lismo  dará  pie  a dos  corrientes:  la  una,  de  conciliación,  que  mirará  hacia  ade- 
lante; la  otra,  de  rechazo,  que  se  refugiará  en  un  aristotelismo  medieval.  La 
primera  corriente  será  de  corte  netamente  filosófico,  mintras  la  segunda  será  de- 
cididamente teológica. 

El  interés  histórico  de  este  libro  excede  los  límites  de  Holanda  y su  siglo 
de  oro;  supera  la  historia  del  cartesianismo  en  Europa;  trasciende  todos  los 
particularismos,  y nos  hace  penetrar  en  el  hombre  eterno  ,en  sus  ansias  de 
verdad,  en  sus  anhelos  metafísicos,  que  sólo  se  satisfacen  cuando  alcanza,  en  la 
edad  adulta  de  la  filosofía  de  cada  período  de  su  cultura,  a hacer  una  onto- 
logía  pura. 

Además  del  tema  humano,  el  tema  pedagógico  encuentra  en  este  libro  de 
Dibon  nuevos  datos  históricos:  la  enseñanza  de  la  metafísica,  acompañada  sobre 
todo  de  la  ética  y la  teología  natural,  avanza  a medida  que  el  sentido  utilitario 
inmediatista  cede  el  paso  al  sentido  de  la  formación  total  del  discípulo.  Dentro 
siempre  del  campo  pedagógico,  es  ilustrativo  el  progreso  del  método:  el  méto- 
do analítico,  sobre  el  mismo  texto,  cede  el  paso  al  método  más  sintético  de  la 
sistematización;  hasta  que  el  método  más  activo  de  la  discusión  hace  que  hasta 
el  discípulo  filosofe  por  cuenta  propia. 

En  fin,  para  no  dejar  pasar  la  ocasión,  aunque  no  tiene  la  importancia  de  lo 
humano  o de  lo  pedagógico,  es  interesante  notar  el  papel  que  tiene  Suárez  en 
esta  renovación  metafísica  en  la  Holanda  del  siglo  de  oro.  Sería  de  desear  que 
los  actuales  sostenedores  de  la  doctrina  suareciana,  sin  dejar  del  todo  sus  es- 
peculaciones abstractas,  se  dieran  cuenta  de  la  importancia  que  tienen  hoy  en 
día,  y en  los  ambientes  filosóficos,  los  estudios  concretos  crítico-históricos.  Una 
doctrina  se  hace  más  comprensible  cuando  se  la  presenta  encarnada  en  un  hom- 
bre, y no  meramente  se  la  lee  en  un  texto.  Conviviendo  con  un  maestro,  vién- 
dolo pensar  en  su  cátedra,  en  su  cuarto,  en  la  calle,  su  misma  doctrina  se  hace 
más  aceptable.  Cuando  un  S.  Tomás,  un  Scoto,  conocidos  como  hoy  se  los  co- 
noce, después  de  tantos  estudios  histórico-críticos  (cfr.  Acta  Congressus  Scho- 
lastici  Internationalis,  Romae  anno  sacto  1950  celebrati),  se  lo  compara  con  la 
doctrina  descarnada  de  una  Disputatio  metaphysica  de  Suárez,  que  no  es  precisa- 
mente el  mismo  Suárez,  ya  se  ve  qué  va  a elegir  el  intelectual  moderno,  o el 
neo-escolástico. 

Necesitamos  respecto  de  todos  los  grandes  maestros,  como  respecto  de 
todos  los  grandes  sistemas  y escuelas,  obras  como  las  de  Dibon,  que  nos  permi- 
tan vivir  con  los  sostenedores  de  las  ideas  que  se  nos  quieren  enseñar.  Y que  nos 
permitan  seguir  viviendo  con  ellos  a medida  que  ellos  sobreviven  a sus  contem- 
poráneos, y su  influjo  se  extiende  más  allá  de  las  fronteras  de  su  propia  patria. 
Suárez  es  un  teólogo  (léase  el  discurso  con  que  Pío  XII  oerró  el  Congreso  ce- 
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lebrado  en  Roma,  en  1953,  por  el  Cuarto  Centenario  de  la  Universidad  Grego- 
riana). Pero  su  presencia  histórica  suscitó  en  los  centros  de  estudios  europeos 
un  renacer  de  la  metafísica  general,  que  con  el  tiempo  se  convirtió,  a medida 
que  su  talento  ontológico  predominaba  sobre  su  intención  teológica,  en  el  nacer 
de  la  ontología.  En  España,  en  Francia,  en  Alemania,  y ahora  (por  el  libro 
de  Dibon)  en  Holanda,  Suárez  siempre  se  lo  vió  tener  este  influjo:  formó  una 
conciencia  ontológica,  que  trascendió  el  planteo  metafísico  de  sus  Disputationes. 

Admitida  la  distinción  entre  la  metafísica  de  los  seres,  y la  ontología  del 
ser,  podríamos  entonces  sacar  la  conclusión,  mirando  a una  filosofía  de  la  histo- 
ria, de  que  el  hombre  necesita  pasar  por  la  metafísica,  antes  de  sentir  el  llama- 
do de  la  ontología:  el  ser  en  cuento  tal  se  hace  presente  en  medio  de  los  seres. 
Y en  este  paso  de  la  metafísica  a la  ontología,  Suárez  siempre  ha  ayudado  en 
algo  esencial,  que  es  en  dar  el  método  humano,  y comunicar  el  valor  necesario 
para  dar  este  paso  de  los  seres  al  ser. 

Volviendo  a Dibon,  digamos  que  esperamos  con  interés  los  otros  dos  libros 
que  nos  anuncia,  sobre  las  dos  épocas  cartesianas  de  la  filosofía  holandesa.  Por- 
que esperamos  que  esos  libros,  como  el  actual,  nos  permitan  trascender  la  his- 
toria de  Holanda,  y aún  la  del  cartesianismo,  para  ayudarnos  a hacer  filosofía 
de  la  historia,  o también,  historia  de  la  ontología. 
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Joaquín  Iriarte,  s.  i.,  El  problema  filosófico.  Ser,  sujeto  y funcionamiento  del  alto 
saber  humano.  Con  un  mapa  en  colores  de  las  corrientes  filosóficas  mun- 
diales. (21,5x14,5;  págs.  284).  Luis  Miracle,  Barcelona,  1953. 

Una  filosofía  de  la  filosofía  nos  ofrece  este  libro  que  el  autor  presenta,  con 
tanta  modestia,  como  agudeza  y elegancia  en  sus  primeras  líneas,  dedicadas  «Al 
lector».  Estas  páginas,  que  él  califica  de  «casi  frívolas»,  apuntan  de  hecho  a un 
problema  serio,  y tratado  con  toda  seriedad  científica  en  lo  que  se  refiere  al  fon- 
do del  pensamiento:  descubrir  los  orígenes  del  filosofar  y el  mecanismo  de  su 
avance  a través  de  los  siglos;  con  lo  cual  se  nos  quiere  dar  la  última  razón  del 
ser  de  la  filosofía  misma.  Lo  que  tienen  las  páginas  de  frivolidad,  es  solamen- 
te lo  agradable  y atractivo  que  en  ellas  encontramos,  tanto  en  el  estilo,  a veces 
finamente  humorista,  como  en  el  desarrollo  mismo  del  pensamiento,  claro  y 
terso,  que  nos  hace  olvidar  la  dureza  y aridez  de  que  se-  reviste,  con  frecuencia 
sin  necesidad,  la  problemática  filosófica. 

Nos  agrada  el  punto  de  vista  del  autor,  que  quiere  darnos  el  pensar  filosó- 
fico no  en  una  disección  de  su  realidad  histórica,  sino  en  su  íntima  conexión  con 
el  fluir  concreto  de  la  vida  humana:  «No  vayamos,  pues,  a separar  la  filosofía 
de  su  función  social  e histórica,  de  sus  contactos  humanos  — donde  está  el  es- 
píritu— , aunque  a veces  estos  contactos  hayan  sido  desfavorables  para  su  cau- 
sa». Pero  este  ver  «funcionar  a través  de  la  historia»  (p.  6),  la  filosofía,  no  sig- 
nifica en  manera  alguna  confundirla  con  la  historia  misma.  Ya  conocemos  la  cla- 
ra posición  del  autor  sobre  el  hístorismo  en  la  vida  y en  la  filosofía.  En  este 
mismo  libro  vuelve  sobre  el  tema.  Ya  de  inmediato  nos  aclara  en  sus  pala- 
bras preliminares,  que  la  realidad  y la  filosofía  no  pueden  reducirse  a un  puro 
fluir  sin  sustantividad  y sin  verdad  permanente.  Pero,  precisamente,  lejos  de 
temer  Iriarte  a la  historia,  la  señala  como  el  mejor  remedio  para  liberarse  de 
los  prejuicios  máximos  de  hoy,  del  historismo  más  en  particular  (p.  7). 

Los  16  capítulos  de  El  problema  filosófico,  estudian  otros  tantos  aspectos 
de  la  filosofía,  todos  ellos  de  interés  para  dilucidar  su  naturaleza,  su  sentido  y 
la  autenticidad  de  sus  manifestaciones  históricas,  así  como  las  raíces  de  sus 
deficiencias.  El  material  es  abundante  y rico,  imposible  de  reflejar  en  estas  bre- 
ves líneas  recensionales.  Desde  la  primera  y pintoresca  descripción  de  «Cómo 
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sean  los  filósofos»,  hasta  la  última,  no  menos  pintoresca  también,  «El  puesto  de 
la  mujer  en  la  filosofía»,  ninguno  de  los  capítulos  tiene  desperdicio.  Señalemos  el 
curioso  descubrimiento  del  capítulo  segundo  «Las  glorias  filosóficas  del  parale- 
lo 38  N.»,  donde  observa  el  hecho  curioso  de  que  la  filosofía  antigua,  desde  el 
Oriente  hasta  el  Occidente,  floreció  en  torno  al  paralelo  38  N.,  precisamente  el 
uqe  corta  en  dos  el  Norte  y Sur  de  la  Corea  de  las  dispputas  y guerras  recientes. 
En  el  clima  de  este  paralelo  señala  Iriarte  las  dos  grandes  filosofías  orientalesr 
el  Rigveda  y el  Avesta.  En  torno  al  mismo  la  filosofía  pre-socrática  y helénica, 
ya  que  dicho  paralelo  corre  por  Efeso,  Mileto,  Samos,  Atenas,  Corinto,  el  Sur 
de  Italia,  para  recoger  la  filosofía  greco-romana  y llega  a Córdoba  de  España  y 
cerca  de  Sevilla  para  recoger  en  la  Edad  Media  la  filosofía  árabe.  Sólo  en  los 
últimos  años  la  filosofía  se  ha  corrido  hacia  el  Norte.  «Con  Descartes  se  norti- 
fica  el  pensamiento  oficial  europeo  y el  Norte  sigue  dando  color  y entonación 
a la  cultura  o porción  de  la  cultura  que  más  se  está  haciendo  sentir.  Ha  surgi- 
do, con  eso,  la  nueva  filosofía,  la  imanentista. . . Las  penumbras  del  paralelo  56 
van  tragándose  el  reconcentrado  pensar  humano.  Valoremos  el  hecho»  (p.  40). 
Naturalmente  se  trata  de  una  simplificación  del  proceso  histórico;  pero  no  deja 
de  ser  curiosa  esta  intuición  del  P.  Iriarte. 

Entre  los  otros  capítulos,  subrayemos  «La  originalidad  en  filosofía»;  «La 
visión  historista»,  muy  preciso;  «Filosofar  no  es  solo  hacer  sistema»,  señalando 
los  peligros  de  la  poesía  que  quiere  ser  filosofía;  y sobre  «La  moda  existen- 
cialista».  Este  último  está  más  bien  encarado  hacia  el  existencialismo  de  iz- 
quierda, sobre  el  cual  descarga  el  P.  Iriarte  una  buena  crítica.  Tal  vez  cabría 
precisar  el  aspecto  de  la  legitimidad  lógica  de  las  dos  actitudes  antitéticas  dentro 
del  existencialismo.  Iriarte  cree  que  son  «los  más  lógicos  y sobre  todo  los  más 
originales»  (p.  216),  los  existencialistas  que  rechazan  de  plano  toda  metafísica  p 
y que  los  otros,  que  acentuando  las  componentes  existenciales,  no  niegan  las 
esencias  clásicas,  son  menos  lógicos  y dejan  de  ser  propiamente  existencialistas. 
Podría  haber  aquí  una  cuestión  de  términos,  pero  a nosotros  nos  parece  más 
lógica,  aun  dentro  de  los  llamados  presupuestos  existencialistas,  la  actitud  del 
filósofo  que  del  análisis  de  la  existencia  concreta  llega  a admitir  el  valor  de  las 
esencias  y del  pensar  abstracto.  Iriarte  reconoce  no  obstante  al  existencialismo 
su  valor  en  cuanto  «derroche  de  indeterminismo  antimaterialista  y alarde  de  de- 
cisión y espontaneidad  humanas»  (p.  220).  Y,  por  supuesto,  no  faltan  en  este 
capítulo,  las  descripciones  elegantes,  escultóricas,  y a veces  con  su  pequeño 
grano  de  sátira  fina,  como  cuando  nos  describe  el  absoluto  de  Sartre  diciéndo- 
nos  que  es  la  gratuitez  perfecta  que  se  dice  hombre,  y por  eso  «cantando  el  aria 
del  fracaso  humano  vemos  alejarse  a Sartre  por  los  caminos  de  un  pensamiento 
absurdista,  entreverado  de  literatura  más  o menos  amena»  (p.  218).  Y no  me- 
nos expresiva  es  la  pintura  de  Heidegger,  a quien  describe  como  un  «arquitecto 
de  la  ontología  que  empezó  a edificar  y no  pudo  terminar»  (p.  221). 

Erudición  y ciencia,  estilo  castizo  y fino  humor  acompañan  en  este  libro  a la 
solidez  filosófica,  y por  ello  hacen  tan  agradable  su  lectura,  que  no  puede  dejar 
el  libro  de  las  manos  quien  ha  comenzado  a hojearlo. 


Ismael  Quo.es,  s.  i. 
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Juan  Zaracüeta,  Filosofía  y Vida.  3 tomos  en  24  x 17  ctms.  T.  1:  La  vida 
vida  mental,  388  págs. ; T.  II:  Problemas  y métodos,  608  págs.;  T.  III:  So- 
luciones, 700  págs.  Edit.  «Instituto  Luis  Vives  de  Filosofía»,  Consejo  Su- 
perior de  Investigaciones  Científicas  — Madrid — 1950-1952-1954  resp. 

Se  trata  de  una  síntesis  filosófica  ordenada  de  un  modo  por  completo  per- 
sonal; nos  dice  su  Autor:  «Me  prepongo  en  esta  obra  abordar  los  temas  todos 
de  Filosofía  de  una  manera  sistemática,  pero  con  una  ordenación  personal  que 
creo  hasta  ahora  inédita.  Al  adoptarla,  no  pretendo  encomiarla  ni  menos  en- 
tablar polémica  alguna  sobre  ella.  Tengo  para  mí  que  cabe  enfocar  de  modo9 
muy  diversos  el  gran  tema  de  la  Filosofía  — y hasta  su  definición,  siempre 
en  litigio — y no  reclamo  para  el  mío  privilegio  alguno.  Centrada  tradicional- 
mente en  torno  al  ser  en  general  y los  seres  no  vivientes  y vivientes,  culmi- 
nantes en  el  Ser  Absoluto,  la  Filosofía  vino  a girar  desde  la  Edad  Moderna  en 
torno  al  conocer,  como  vía  conducente  al  ser  en  cuestión.  Hoy  es  frecuente 
darle  un  sentido  vital,  y cabalmente  tal  es  mi  punto  de  vista  favorito,  ya  que 
no  exclusivo  de  los  anteriores,  puesto  que  todo  ser  y todo  conocer  se  nos  dan 
en  el  ámbito  de  nuestra  vida  personal.  Tomar  ésta  como  punto  de  partida  de 
la  tarea  filosófica  es  perfectamente  lícito  y hasta  tiene  sus  ventajas  desde  el 
punto  de  vista  crítico.  La  Crítica,  en  efecto,  es  tanto  más  radical,  y por  ende 
más  perfecta,  cuanto  menos  «supuestos»  contenga,  y nada  más  íntimo  y menos 
dudoso  para  cada  uno  de  nosotros  que  su  propia  vida.  Ahora  bien:  nuestra 
vida  mental  se  brinda  ante  todo  a ser  descrita  previa  una  reflexión  sobre  ella. 
Filo  es  condición  precisa  para  toda  tarea  filosófica  ulterior,  y en  proclamarlo 
estriba  el  mayor  acierto  de  la  actual  «fenomenología».  Si  los  filósofos  se  apli- 
caran, antes  de  entrar  en  sus  polémicas,  a ponerse  de  acuerdo  sobre  las  reali- 
dades vitales  a que  afectan,  seguramente  se  reduciría  notablemente  el  área  de 
tales  discusiones,  tan  a menudo  derivadas  de  una  deficiente  conceptuación  y 
de  una  confusa  terminología.  Pero  a la  descripción  debe  seguir  el  abordaje  de 
los  problemas  que  al  filo  mismo  de  ella  surgen,  y de  los  métodos  conducentes 
a su  solución:  el  planteamiento  previo  de  tales  problemas  y la  consideración 
de  tales  métodos  es  asimismo  tarea  indispensable  si  se  quiere  evitar  la  este- 
rilidad de  la  labor  filosófica,  tan  acusada  por  falta  de  aquellas  precauciones. 
Preparado  así  el  terreno,  una  solución  adecuada  de  tales  problemas,  lograda  por 
sus  métodos  correspondientes,  es  la  llamada  a coronar  esta  labor,  pese  al  con- 
cepto, que  yo  llamaría  «deportivo»,  que  algunos  hacen  de  la  Filosofía,  no  sólo 
como  función  perennemente  investigadora  (en  la  cual  estaríamos  muchos  de 
acuerdo,  incluso  sobre  los  mismos  temas  nunca  filosóficamente  agotados  en 
profundidad),  sino  también  de  una  investigación  en  la  que  cabe  y aún  procede 
renunciar  a la  invención:  el  atractivo  de  la  Filosofía  para  los  tales  de  sus  cul- 
tivadores se  halla  en  ser  siempre  transitoria  posada,  nunca  término  de  viaje. 
Concepción  teñida  de  escepticismo,  que  no  debe  presumirse  más  que  el  dog- 
matismo al  inicio  del  pensar  filosófico,  el  cual  debe  aspirar  a la  resolución  de 
sus  problemas  sin  renunciar  a priori  a la  esperanza  de  lograrla.  Con  esto  se 
perfila  ya  el  plan  de  nuestro  trabajo,  cuyas  partes  sucesivas  se  reflejan  su- 
ficientemente en  los  siguientes  someros  epígrafes:  1)  La  vida  mental  (des- 
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cripción) ; 2)  Problemas  y métodos;  3)  Soluciones;  temas  que,  Dios  mediante, 
serán  objeto  de  otros  tantos  volúmenes». 

El  Autor  tiene  el  don  aristotélico  de  hacerse  entender  en  las  etapas  suce- 
sivas de  su  síntesis  sistemática,  gracias  a la  facilidad  de  expresión  y claridad 
de  conceptos.  Ha  realizado  una  extensa  obra  de  filosofía  científica,  en  la  que 
los  datos  de  la  ciencia  positiva  se  hacen  escalón  para  subir  con  paso  fácil  a 
los  problemas  filosóficos. 

G.  C. 


JoSEPH  DE  Vries,  s.  i.,  Critica  in  usum  scholarnm  (24  x 16  cms.;  XII  + 212 
págs.).  Volumen  II  de  la  colección  «Institutiones  Philosophiae  Scholasticae». 

Herder.  Barcelona,  1954. 

Dentro  de  su  Colección  «Institutiones  Philosophiae  Scholasticae»,  la  Edi- 
torial Herder  ha  publicado  la  segunda  edición,  ampliada,  de  la  «Critica»  del 
P.  de  Vries,  S.  I.,  Profesor  de  Filosofía  del  Colegio  Berchmans,  de  Pullach 
(Munich),  a quien  hay  que  agradecer  sinceramente  esta  obra  magistral. 

En  esta  nueva  edición,  el  P.  de  Vries,  con  más  claridad,  si  cabe,  que  en  la 
primera,  quiere  sobre  todo  poner  de  relieve  el  carácter  metafísico  del  cono- 
cimiento y preparar  así  el  fundamento  para  una  metafísica  sistemática.  Se  ha 
añadido,  además,  un  capítulo  dedicado  a tratar  de  la  metafísica  del  conocimiento 
con  una  exposición  del  dinamismo  gnoseológico  del  P.  Maréchal. 

Los  párrafos  relativos  al  conocimiento  del  mundo  exterior  y de  la  inducción 
han  sido  enteramente  refundidos,  ganando  con  ello  todo  el  conjunto  una  pre- 
sentación más  actual.  Teniendo  en  cuenta  los  problemas  más  recientes,  el 
Autor  ha  ampliado  también  la  mayor  parte  de  los  demás  capítulos,  perfeccio- 
nando y precisando  la  redacción  de  las  ideas  en  ellos  tratadas. 

La  «Critica»  se  distingue  no  sólo  por  su  claridad  y concisión,  sino,  prin- 
cipalmente, por  estar  al  día.  Su  aporte  a ese  trabajo  de  constanter  enovación  de 
la  filosofía  tradicional,  exigido  por  el  devenir  humano,  y que  en  nada  vulnera 
el  fondo  inmutable  de  la  verdad  adquirida  definitivamente,  es  de  inmenso 
valor  y contribuye  a hacer  entrar  en  los  moldes  siempre  algo  anticuados  de  los 
libros  de  texto,  esos  valores  nuevos  que  vienen  a enriquecer  tan  provechosa- 
mente la  filosofía  perenne. 

Orestes  Bazzano,  s.  i. 


Pierre  Fontán,  Adhesión  et  Depassement.  Préface  par  Aimé  Forest.  (12  x 19 
cms.;  X - 122  págs.).  E.  Nauwelaerts,  Louvain,  1952. 

Aimé  Forrest  tipifica  acertadamente  en  su  prefacio  la  «intención»  fun- 
damental que  subtiende  este  ensayo  de  filosofía  religiosa  de  Pierre  Fontán: 
«Su  punto  de  partida  es  una  reflexión  sobre  el  acto  espiritual  con  el  intento  de 
discernir  de  la  manera  más  rigurosa  sus  diversas  implicaciones.  La  metafísica 
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supone  para  constituirse  la  rectitud  de  este  ¡mplso  metódico.  Y así  es  como  un 
esfuerzo  por  reencontrar  una  entera  presencia  a nosotros  mismos.  El  movi- 
miento del  espíritu  y el  sistema  de  las  verdades  se  encuentran  entonces  en  una 
correlación,  gracias  a la  cual  parecen  condicionarse  recíprocamente,  aunque  desde 
diversos  puntos  de  vista.  La  inteligencia  de  las  páginas  que  siguen  supone  sin 
lugar  a dudas  el  reconocimiento  del  alcance  metafísico  de  nuestro  acto  en  lo 
que  él  tiene  de  verdaderamente  interior  y metafísico»  (p.  V.). 

Siguiendo  este  método  de  pensamiento  el  Autor  analiza  en  la  primera  parte 
de  su  trabajo  el  sentido  de  transcendencia  que  colorea  la  psicología  humana  en 
todos  sus  planos  y su  reflejo  en  la  búsqueda  de  Dios.  Una  segunda  parte  está 
dedicada  a la  reflexión  sobre  la  experiencia  del  mal  y su  interpretación  religiosa. 
En  ambas  partes  manifiesta  una  fina  capacidad  de  espíritu  en  el  campo  de  lo 
que  podríamos  llamar  la  fenomenología  metafísica,  y un  sentido  inflexible  de 
fidelidad  a los  «datos»  de  la  experiencia  humana.  Estas  cualidades  hacen  de  su 
obra  una  útil  introducción  al  método  apologético  que  S.  Tromp  rotuló  «existen- 
cialismo  cristiano».  Para  la  mente  del  hombre  sumergido  en  las  líneas  de  fuer- 
za de  la  cultura  contemporánea  tendrán  un  favorable  eco  de  simpatía  las  su- 
gerentes  afirmaciones  sobre  el  sentido  de  lo  divino  en  el  dinamismo  humano, 
resumidas  en  «la  tensión  non  résignée  du  regard»  resultante  de  la  simultánea 
insatisfacción  y plenitud  que  deja  en  el  hombre  «la  communion,  ¡ndirecte  mais 
authentique,  avec  L'Acte»  (p.  79  y 80).  Pero  son  sobre  todo  los  capítulos 
dedicados  a establecer  la  «paradoja  del  mal»  los  que  en  conjunto  me  parecen 
mejor  logrados.  Bajo  el  epígrafe  tomista:  «Si  maltim  esl,  Deus  esi».  (Contr. 
Gent.,  1.  3,  c.  71),  el  Autor  desarrolla  una  verdadera  «prueba»  de  la  existencia 
de  Dios  en  que  «el  testigo»  es  la  ausencia  misma  de  bien  y de  ser  que  cons- 
tituye el  mal  en  la  experiencia  humana.  La  «esperanza  ontológica»  que  esta 
experiencia  revela  en  el  hombre  nos  lleva  «más  allá  de  las  evidencias  meta- 
físicas en  que  el  problema  del  mal  se  encuentra  exactamente  situado»  (p.  118)  ; 
el  mal  — ¡cosa  paradójica — analizado  a fondo,  se  presenta  como  «un  mauvais 
mal»;  su  realidad  implica  un  desbordamiento  que,  en  último  análisis,  es  «le 
dépassement  de  l'étre  par  lui-méme  vers  l'Absolu»  (p.  119). 

Los  lectores  familiarizados  con  la  obra  de  G.  Marcel  no  dejarán  de  per- 
cibir tanto  en  el  método  descrito  por  Forest  en  el  Prefacio  como  en  la  íntima 
gravitación  de  las  posiciones  adoptadas  por  Fontan,  una  similitud  que  parece 
más  que  casual.  La  línea  seguida  por  el  «neo-socrático»  Marcel  en  su  «Position 
et  approches  du  Mystére  ontologique » sería  una  prueba  de  tal  similitud.  (Y  se 
podrían  añadir  tantas  otras,  tomadas  de  la  colección  titulada  «Du  refus  a 
l'invocation » o del  «Esquisse  d'une  phénomenologie  et  d'une  métaphysique  de 
V esperance » incluida  en  «Homo  Viator»).  Fontan  tiene  el  mérito  de  haber  es- 
pecificado con  precisión  tomista  los  análisis  y las  ¡deas  del  filósofo  de  la 
sinédesis. 


J.  Adúriz,  s.  i. 
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José  M.  Díez-Alegría,  s.  j.  Etica,  Derecho  e Historia.  (15  x 21,5  cms.;  225 

págs.).  Edit.  Sapientia,  Ciencia  del  Espíritu.  Barcelona,  1953. 

En  dos  capítulos  aborda  el  Autor  problemas  fundamentales  en  la  filosofía 
del  Derecho.  Dedica  el  primero  a consideraciones  acerca  de  la  relación  que 
rige  entre  Etica  y Derecho,  mientras  que  en  el  segundo  procura  conciliar  el 
Historismo  como  la  inmutabilidad  del  Derecho  natural. 

«Lo  que  quedó  planteado  en  las  sesiones  de  estudio  del  Primer  Congreso 
Hispano-Luso-Americano  y Filipino  de  Derecho  Internacional  (Madrid,  octubre 
de  1951),  sobre  la  Fundación  del  Derecho  Internacinal,  es  el  doble  problema 
de  las  relaciones  entre  Etica  y Derecho  y de  la  dialéctica  de  inmutabilidad  e 
historismo  en  el  Derecho  natural.  Es  decir,  el  problema  de  la  existencia  y 
condiciones  de  un  Derecho  natural»  (Prólogo).  Quiere,  pues,  el  autor  en  el 
presente  trabajo  contribuir  a la  aclaración  de  estas  cuestiones. 

Desde  el  principio  se  mueve  el  autor  en  el  terreno  de  una  filosofía  realista 
espiritualista  y parte  del  dato  de  la  normatividad  del  Derecho;  porque,  de 
hecho,  el  Derecho  se  impone,  no  depende  de  la  contingente  actitud  de  cada 
particular  libertad  que  con  él  se  enfrenta  en  un  momento  dado.  Es  ésta  una 
realidad  admitida  por  Kant  como  por  el  positivismo,  Kelsen,  el  neohegelianis- 
mo  y también  por  el  jurista  argentino  Carlos  Cossio,  cuya  teoría  egológica  es 
brevemente  valorada  y criticada  (Pág.  14). 

Confirmando  su  posición  realista,  cita  el  autor  la  frase  acusatoria  de 
Kierkegaard  contra  Hegel : «En  general  pasa  con  los  filósofos  como  con  la  ma- 
yoría de  las  gentes:  en  el  fondo,  en  su  vida  cotidiana,  usan  categorías  total- 
mente distintas  que  en  sus  especulaciones;  se  consuelan  con  algo  totalmente 
distinto  de  aquello  sobre  lo  que  discurren  libremente.  De  ahí  la  mentira  y la 
confusión  que  reina  en  la  ciencia»  (16). 

¿En  qué  consiste  la  normatividad  y cuáles  son  sus  últimos  resolutivos? 
Cuando  se  llega  a las  bases  últimas  del  filosofar  es  preciso  recurrir  a una 
evidencia.  Esta  evidencia  se  nos  da  con  frecuencia  precisamente  como  feno- 
menología de  la  realidad  concreta,  que  es  penetrada  por  la  razón  del  hombre 
en  una  captación  metaempírica  que  discierne  la  esencia  misma  del  dato,  sin 
quedarse  en  la  pura  existentividad  de  un  hecho  singular,  temporalmente  an- 
clado y empíricamente  constatado.  Tal  es  el  caso  de  la  esencia  de  la  norma- 
tividad jurídica  (19). 

Colocándose  espiritualmente  en  la  evidencia  concreta  de  una  persona 
humana,  distinta  de  su  mundo  y portadora  de  un  arbitrio  frente  a él,  una  per- 
sona que  se  siente  desligada  de  todo  deber  ético,  se  comprende  que  ésto  signi- 
ficaría la  dionisíaca  rebelión  de  Nietzsche.  Como  último  resolutivo  de  la  nor- 
malidad del  Derecho  no  puede  quedar  más  que  un  valor  moral,  una  fuerza 
espiritual  de  tipo  ético,  o bien  una  presión  empírica  y puramente  física  en  de- 
finitiva, aún  cuando  sea  en  la  forma  más  depurada  de  una  determinación  psico- 
lógica. Una  auténtica  fenomenología  dará  la  respuesta  a este  dilema.  Experi- 
mentamos (más  allá  del  telón  de  acero)  el  atropello  jurídico,  realizado  por 
fuerzas  organizadas,  que  se  presentan  como  políticamente  estructuradas  e in- 
cluso se  sirven  del  aparato  institucional  de  la  Magistratura  (21). 
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«Ante  un  proceso  como  el  del  Cardenal  Mindszenty,  por  ejemplo,  se  hace 
fenomenológicamente  patente  la  esencialidad  de  un  «atropello  del  Derecho»,  de 
un  «hecho  contra  justicia»,  que,  como  tal,  es  algo  «contra  Derecho»,  algo  a lo 
que  «no  hay  derecho»,  por  más  que  sea  realizado  por  un  poder  tácticamente 
estatal  y mediante  instrumentos  y procedimientos  correspondientes  a una  or- 
ganización materialmente  jurídica  de  tribunales...  Se  hacen  aquí  patentes  a 
la  vez  la  irreductibilidad  de  la  validez  jurídica  a la  pura  vigencia  fáctica,  la 
esencial  referencia  de  lo  jurídico  positivo  (si  es  en  verdad  «jurídico»)  a un 
valor  ético  de  justicia  que  le  sirva  de  soporte,  y la  existencia  de  derechos  que 
son  anteriores  y superiores  a toda  estructuración  de  Derecho  positivo,  estatal 
o consuetudinaria.  Todo  está  implícito  en  la  intuición  de  que  un  atropello  del 
tipo  a que  nos  estamos  refiriendo  constituye,  independientemente  de  toda  refe- 
rencia a la  facticidad,  un  hecho  antijurídico.  Su  antijuricidad  depende,  no  de 
un  sentimiento  social  ni  de  una  norma  positiva  subyacente  implícitamente  — en 
la  perspectiva  de  una  concepción  histórica  del  Derecho  a lo  Savigny — , sino  de 
su  esencial  injusticia.  Tenemos  aquí  una  intuición  esencial  de  que  semejante 
injusticia,  en  cuanto  tal,  no  puede  constituir  derecho,  porque  es  contra  De. 
techo » (22) . 

Experiencias  semejantes  han  conducido  a una  nueva  apreciación  del  De- 
recho natural  aún  en  ambientes  que  hasta  ahora  mantenían,  si  no  un  mero 
positivismo  jurídico,  a lo  menos  — como  el  conocido  jurista  alemán  Gustavo 
Radbruch — un  puro  subjetivismo  axiológico  de  una  Weltanschauung  personal. 
Este  último  escribe  en  1947: 

«La  ciencia  del  Derecho  tiene  que  volverse  de  nuevo  a lo  que  constituye 
la  milenaria  sabiduría  de  la  Antigüedad,  de  la  Edad  Media  cristiana  y de  la 
época  de  la  Ilustración:  que  se  da  un  Derecho  superior  a la  Ley,  un  Derecho 
natural,  un  Derecho  divino,  un  Derecho  racional,  en  una  palabra,  un  Derecho 
supralegal,  con  arreglo  al  cual  lo  injusto  es  siempre  injusto,  aun  cuando  esté 
configurado  en  formas  legales,  ante  el  cual  la  sentencia  pronunciada  sobre  la 
base  de  una  tal  ley  injusta  no  constituye  administración  de  justicia,  sino  más 
bien  atropello  del  derecho,  por  más  que  tal  atropello  pueda  quizás  no  serle 
imputado  como  culpa  personal  al  Juez,  en  razón  de  su  formación  jurídica 
positivista». 

Al  finalizar  el  P.  Alegría  estas  reflexiones  comprueba  que  «la  negación 
del  Derecho  natural,  así  como  la  desvinculación  del  Derecho  con  respecto  a la 
Moral,  sólo  han  podido  ser  mantenidas  sinceramente  en  razón  de  un  defecto 
de  auténtica  fenomenología»  (25).  Así  el  autor  puede  definir  el  Derecho  en 
toda  su  generalidad  «como  norma  de  coexistencia  válida  metaempíricamente 
con  una  validez  que  se  explica  en  relación  con  una  obligatoriedad  ética  de 
justicia»  (27) . 

Después  de  haber  recordado  brevemente  la  doctrina  tradicional  acerca  de 
la  fundamentación  del  Derecho  positivo  en  el  Derecho  natural,  el  autor  se  pre- 
gunta hasta  qué  punto  la  validez  jurídica  queda  cubierta  por  la  obligatoriedad 
ética.  Este  problema  se  plantea  en  relación  con  las  que  han  llamado  «leyes 
puramente  penales». 
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Se  pueden  reducir  a tres  las  teorías  ideadas  para  explicar  la  normatividaá 
de  las  llamadas  leyes  puramente  penales: 

La  teoría  de  la  obligación  moral  disyuntiva  (Agustín  Lehmkuhl),  según  la 
cual  las  leyes  puramente  penales  obligarían  en  virtud  de  su  propia  fuerza  y 
de  una  manera  inmediata  a una  de  dos  cosas:  al  acto  prescrito  o a la  pena 
impuesta  para  la  transgresión. 

La  teoría  de  la  obligación  moral  condicionada  (Francisco  Suárez,  teoría 
tradicional)  establece  que  la  ley  meramente  penal  obligaría  principal  y absolu- 
tamente al  comportamiento  prescrito,  pero  no  con  una  obligación  moral  propia- 
mente dicha,  sino  con  una  cierta  obligación  relativa  (llamada  por  unos  obliga- 
ción penal  y por  otros  obligación  jurídica),  que  implica  la  existencia  de  una 
ulterior  obligación  secundaria  e hipotética  de  sufrir  la  penalidad  prescrita  para 
los  transgresores  de  la  norma,  caso  de  ser  ésta  quebrantada.  Esta  segunda  obli- 
gación sería  ya  una  obligación  estrictamente  moral  (de  conciencia)  y constitui- 
ría la  clave  en  que  vendría  a resolverse  la  obligatoriedad  del  comportamiento 
legal. 

En  su  teoría  de  la  obligación  puramente  jurídica  el  moralista  belga  Arturo 
Vermeersch  sostiene  que  la  ley  meramente  penal  por  sí  misma  no  tiende  a 
crear,  ni  siquiera  subsidiariamente,  una  obligación  moral  en  conciencia.  Lo 
que  de  la  norma  legal  resulta  es  la  legitimidad  de  la  pena  impuesta  en  caso 
de  transgresión.  Se  trata,  pues,  de  una  obligatoriedad  puramente  jurídica.  Pero 
de  ésta  deriva  — o más  bien  con  aquélla  viene  a identificarse — una  situación 
de  legitimidad  jurídica,  que  importa  la  obligación  moral  en  conciencia  de  acatar 
la  penalidad  impuesta  en  su  caso  por  la  ley  y — eventualmente — exigida  por 
la  autoridad.  Esta  última  obligación  moral  deriva  del  Derecho  natural,  no  del 
Derecho  positivo.  Lo  que  hace  este  último  es  crear  aquella  peculiar  situación 
jurídica  en  que  tiene  lugar  una  obligación  ética  de  Derecho  natural. 

Descartada  la  primera  teoría  y discutidas  las  otras  dos,  el  autor  llega  a la 
conclusión  que  es  muy  difícil  decir  cuál  de  las  dos  últimas  teorías  deba  ser 
aceptada  como  explicación  del  dinamismo  de  las  leyes  puramente  penales.  Frente 
a la  objeción  que  el  admitir  leyes  puramente  penales  ha  conducido  a una  cierta 
disolución  de  la  normatividad  del  ordenamiento  jurídico,  a una  pérdida  del 
sentimiento  de  la  santidad  del  Derecho  y a la  consiguiente  relajación  de  los 
vínculos  sociales,  el  autor  cree  no  ser  fácil  poder  prescindir  de  la  teoría  de  las 
leyes  puramente  penales  en  la  interpretación  filosófica  de  la  realidad  jurídico- 
política  del  presente;  porque  la  hipertrofia  del  aparato  jurídico  e institucional 
del  moderno  Estado,  el  creciente  intervencionismo,  la  multiplicación  de  trabas 
legales  implican  una  presión  tan  enorme  sobre  las  condiciones  del  libre  desen- 
volvimiento de  la  actividad  humana,  que  resultaría  monstruoso  en  la  práctica 
considerar  todas  estas  normas  como  estrictamente  obligatorias  en  consecuencia. 
De  todos  modos,  admitida  la  posibilidad  de  las  leyes  puramente  penales,  aún 
en  la  teoría  que  acentúa  más  la  discriminación  del  orden  puramente  jurídico 
respecto  del  arden  ético  — como  la  de  Vermeerch — aparece  con  toda  certi- 
dumbre la  radical  inseparabilidad  de  los  órdenes  de  validez  ético  y jurídico  (58). 

En  un  párrafo  titulado  «El  problema  de  los  comportamientos  jurídicos  in- 
morales», el  Autor  resume  brevemente  lo  doctrina  escolástica  sobre  el  partí- 
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cular,  según  la  cual,  puesto  que  la  ética  natural  coincide  sólo  inadecuadamente 
con  el  Derecho  natural,  un  comportamiento  puede  ser  plenamente  jurídico,  en 
cuanto  satisface  todas  las  exigencias  de  la  virtud  especifica  de  la  justicia,  V,  a 
la  vez,  inmoral  por  no  satisfacer  las  exigencias  éticas  de  otras  virtudes  distin- 
tas de  la  justicia,  como  sería  el  caso  de  un  juez  que  dictara  una  sentencia 
justa  con  un  ánimo  poseído  de  odio.  Pero  además  se  pregunta  el  autor  si  un 
cumplimiento  puramente  exterior  de  las  exigencias  del  Derecho,  desprovisto 
de  toda  voluntad  de  justicia,  puede  constituir  una  plena  consumación  del  De- 
recho. Con  respecto  a ésto,  Suárez  parte  de  un  principio  que  acentúa  extraordi- 
nariamente el  carácter  de  exterioridad  de  las  exigencias  del  Derecho  positivo. 

Una  jurisdicción,  cualquira  que  sea,  afirma,  no  se  extiende  a aquellos  ac- 
tos que  «no  puede  castigar  naturalmente  y por  su  virtualidad  propia». 

Según  Suárez,  hay  que  decir  que  la  voluntad  de  no  cumplir  lo  preceptuado, 
si  se  viese  posibilidad  de  eludir  la  sanción,  no  puede  ser  objeto  de  prohibición 
por  parte  de  la  ley  positiva  humana;  pero  es,  en  cambio,  una  exigencia  del 
Derecho  natural  que  tal  voluntad  se  tenga,  y eso  en  razón  de  la  existencia  de 
la  ley  positiva  humana  que  prohíbe  el  acto  exterior. 

Según  opina  nuestro  Autor,  la  construcción  de  Suárez  implica  una  exagera- 
ción en  el  sentido  que  se  toma  de  una  manera  absoluta  el  principio  que  la  po- 
testad legislativa  es  también  una  potestad  coactiva.  Porque  las  exigencias  nor- 
mativas del  Derecho  humano  pueden  extenderse  directamente  a actos  en  sí 
mismos  incoercibles  e incontrolables  para  el  legislador,  si  estos  actos  vienen 
implicados  en  un  comportamiento  humano  de  los  comportamientos  exteriores. 
Si  bien  Suárez  admite  esto,  lo  entiende,  sin  embargo  — así  lo  cree  el  autor — 
en  un  sentido  demasiado  restringido.  El  Derecho  positivo,  concluye,  puede  exigir 
por  sí  mismo  normativamente  que  el  cumplimiento  de  sus  normas  sea  realizado 
de  una  manera  «humana»,  entendida  en  un  sentido  que  incluye  una  formal 
voluntad  de  justicia  (73). 

Un  «Análisis  del  deber  moral»  es  el  tema  de  otro  párrafo  del  libro.  Los 
valores  éticamente  obligatorios  son  precisamente  aquéllos  que,  sin  destruir  la 
libertad  psicológica,  ejercen  una  contricción  en  cierto  sentido  absoluta.  Para 
que  un  valor  sea  éticamente  obligatorio  ¿ha  de  reducirse  al  valor  transcendente 
del  «acatamiento  de  Dios»  o puede  quedarse  en  un  orden  inmanente  de  pura 
honestidad  humana?  Cree  el  Autor  que,  como  mínimum,  hay  que  afirmar  esto: 
si  se  hace  positivamente  la  hipótesis  de  inexistencia  de  la  realidad  trascendente 
(Dios  personal)  y se  considera  refleja  y positivamente  al  hombre  inmerso  en 
una  mundanidad  pura,  no  queda  posibilidad  para  que  un  valor  pueda  ser  com- 
prensible como  propiamente  ético.  Sin  embargo,  no  quiere  el  autor  descartar 
la  concepción  de  un  Gabriel  Vázquez,  según  la  cual  los  valores  inmanentes 
de  honestidad  humana  tal  vez  pueden  ser  estimados  como  propiamente  mora- 
les aún  antes  de  su  referencia  positiva  al  valor  de  «acatamiento  de  Dios».  Su- 
puesto que  todo  ser  y todo  valor  humano  o cósmico  son  realidades  por  parti- 
cipación, imitaciones  creadas  del  ser  divino,  tal  vez  a aquellos  valores  les  sea 
inmanente  una  tal  participación  de  la  trascendente  dignidad  de  lo  divino,  que 
los  haga  directamente  captables  como  valores  morales  necesarios  propiamente 
dichos,  es  decir,  como  valores  que  se  imponen  a la  voluntad  obligatoriamente  (89). 
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La  segunda  parte  del  libro  está  dedicada  al  problema  «Inmutabilidad  e 
Historismo  en  el  Derecho  natural».  Parte  el  Autor  del  hecho  que  en  el  ambiente 
jurídico  de  hoy,  aún  después  de  haber  superado  el  positivismo  jurídico,  existen 
grandes  resistencias  contra  la  idea  de  un  retorno  al  Derecho  natural  temiéndose 
en  esto  una  inmovilización  del  Derecho,  mientras  éste,  si  no  es,  a lo  menos 
atiene  una  dimensión  histórica. 

Tras  breve  reseña  de  posiciones  modernas  (C.  Cossio,  K.  Larenz,  A.  Guzzo), 
instituye  el  Autor,  un  «Sondeo  de  la  tradición  escolástica». 

Para  quienes  están  acostumbrados  a que  se  considere  la  doctrina  del  De- 
recho natural  como  una  doctrina  racionalística,  enteramente  desligada  del  sentido 
existencial  de  la  Historia,  constituirá  una  sorpresa  ver  que  se  puede  hablar  de 
una  posición  positiva  y constructiva  de  la  Escuela  frente  al  problema  de  dar 
trasfondo  histórico  del  Derecho  natural.  El  problema  de  la  inmutabilidad  del 
Derecho  natural  viene  planteado  por  los  teólogos  de  los  siglos  XII  y XIII,  no 
ya  teniendo  en  cuenta  las  exigencias  de  la  Historia,  sino  partiendo  de  aquellas 
exigencias  y afrontando  primariamente  desde  el  punto  de  vista  de  la  Historia 
(105).  Se  trata,  para  los  teólogos,  del  relato  de  la  Historia  Bíblica.  Dios  dió 
orden  de  Abraham  de  que  le  sacrificara  la  vida  de  su  hijo  inocente  Isaac,  manda 
al  profeta  Oseas  «engendrar  hijos  de  prostiución»,  permite  la  poligamia  y el 
libelo  de  repudio.  Resume  el  autor  la  solución  de  Santo  Tomás  en  estos  tér- 
minos: el  Derecho  natural  se  funda  en  la  misma  naturaleza  y en  sus  rela- 
ciones esenciales  y deriva  por  participación  de  Dios.  Sus  exigencias  pueden  ser 
formuladas  en  normas  precisas  y concretas,  que  tienen  un  sentido  definido. 
Sin  embargo,  en  razón  de  especiales  circunstancias  de  hecho  y en  ocasiones 
de  una  intervención  de  Dios  mismo,  esas  exigencias  pueden  quedar  en  suspenso. 
Una  situación  real  afectada  por  determinadas  circunstancias  hace  que  la  acción 
que  en  otra  coyuntura  sería  opuesta  al  Derecho  natural  no  lo  sea  entonces  (123). 

Perfilaron  la  construcción  de  Santo  Tomás  especialmente  los  pensadores 
hispanos  del  segundo  apogeo  de  la  escolástica.  El  mayor  mérito  de  Domingo 
Soto,  respecto  a esta  cuestión,  está  en  haber  distinguido  con  toda  claridad  en 
Dios  la  doble  potestad  de  legislador  y de  dueño  y en  haber  puesto  de  relieve 
que  los  pretendidos  casos  de  dispensa  de  preceptos  del  Decálogo  son  indepen- 
dientes de  la  potestad  legislativa  divina  y,  por  consiguiente,  no  entrañan  el 
menor  sentido  de  dispensa  (125). 

A continuación  el  Autor  somete  la  teoría  justif ilosóf ica  de  Santiago  Ma- 
ritain  a un  agudo  análisis.  Maritain,  partiendo  de  posiciones  estrictamente  es- 
colásticas y sin  abandonar  el  iusnaturalismo,  ha  pretendido  historificar  a este 
último  mediante  la  introducción  de  la  noción  metafísico-escolástica  de  la 
«analogía»  en  la  teoría  del  Derecho  natural.  Se  plantea  el  problema  de  la  inmu- 
tabilidad e historicidad  del  Derecho  natural  no  en  general  y en  abstracto,  sino 
en  razón  de  las  exigencias  de  un  caso  concreto.  En  esto  coincide  con  la  tradi- 
ción del  pensamiento  escolástico  medieval.  Pero  en  Maritain  el  caso  afrontado 
no  es  el  de  los  episodios  e instituciones  sociales  que  nos  presenta  la  Historia 
bíblica,  sino  el  de  los  deberes  de  la  sociedad  política  en  materia  religiosa,  dentro 
de  una  sociedad  trabajada  por  siglo  y medio  de  liberalismo,  por  casi  un  siglo 
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de  marxismo,  por  un  indiferentismo  religioso  endémico  y por  la  secular  división 
de  cristianos  y judíos  y de  católicos  y protestantes. 

Los  principios  de  la  teoría  que  Maritain  ha  construido  pensando  exclusiva- 
mente en  el  problema  político-religioso  tendrían  que  ser  aplicados  a todas  las 
instituciones  naturales  humanas. 

No  se  cumple  esta  exigencia  como  lo  demuestra  el  autor  y,  por  lo  tanto, 
la  teoría  de  Maritain,  considerada  como  una  solución  adecuada  al  problema  de 
la  dialéctica  de  inmutabilidad  e historismo  en  el  Derecho  natural  y presentada 
como  una  teoría  universal  de  las  condiciones  de  validez  del  Derecho  natural, 
resulta  inaceptable  (149). 

Termina  el  libro  con  un  «Síntesis  constructiva»  en  la  cual  el  autor,  frente  a 
las  tendencias  antiesencialistas  y una  exagerada  «Situationscthik»,  recuerda  el 
pensamiento  filosófico  de  la  Escuela,  según  la  cual  ciertamente  la  naturaleza 
humana  es  mudable;  pero  eso  se  entiende  de  la  contingencia  y defectibilidad 
que  hacen  al  hombre  capaz  de  accidentes  y malogros  en  la  realización  de  sus 
posibilidades  iniciales;  no  se  trata  de  una  mutabilidad  del  fondo  esencial  ori- 
ginario de  la  humana  naturaleza. 

El  hombre,  en  cuanto  hombre,  tiene  una  naturaleza  que  le  es  esencial  en 
su  condición  de  hombre.  Esa  naturaleza  no  es  una  naturaleza  terminada,  in- 
móvil, hecha  de  una  vez  para  siempre.  Es  un  haz  de  posibilidades,  que  ha  de 
realizarse  en  el  despliegue  existencial  y co-existencial  del  hombre,  en  su  vivir 
histórico  y terreno  de  «ser  en  el  mundo»  y en  la  historia.  Pero  la  polivalencia 
potencial  del  hombre,  como  sujeto,  no  es  ilimitada,  sino  que  está  determinada 
por  la  originaria  naturaleza  que  le  es  dada  (175).  Admite,  sin  embargo,  el  autor 
que  la  solución  escolástica  del  problema  de  la  inmutabilidad  del  Derecho  na- 
tural, «lejos  de  ser  plenamente  esclarecedora»,  es  susceptible  de  una  ulterior 
elaboración  (187). 

Coincide  con  la  opinión  de  K.  Petraschek,  según  el  cual  una  parte  de  las 
normas  iusnaturales  resultan  condicionadas  «por  la  peculiaridad  natural,  el 
nivel  ético  y la  situación  históríco-política  de  un  pueblo  y,  en  general  por  el 
progreso  ético-cultural  en  el  campo  de  la  convivencia  humana».  Sólo  que  hay 
que  tener  en  cuenta  que  este  progreso  no  siempre  debe  ser  puesto  vigorosa- 
mente de  relieve,  que  cuando  las  exigencias  iusnaturales  se  refieren  directa  y 
exclusivamente  al  fondo  originario  y necesario  de  la  naturaleza  humana,  en  sí 
misma  y en  sus  relaciones  esenciales,  entonces  tales  exigencias  son  absoluta- 
mente incondicionadas  e inmutables,  no  como  puras  aspiraciones  sentimentales 
o direcciones  formales,  sino  como  normas  materiales  de  contenido  definido.  Por 
último,  aborda  el  Autor  brevemente  el  problema  que  versa  sobre  los  derechos 
de  la  persona  que  está  en  la  verdad,  frente  a los  derechos  de  la  persona  que 
se  equivoca.  Los  derechos  de  la  persona  que  se  equivoca  de  buena  fe  se  acercan 
mucho,  sin  duda,  a los  de  la  persona  que  está  en  la  verdad.  Pero  no  llegan  a 
igualarlos.  Además,  en  cierta  clase  de  errores  que  se  refieren  a las  normas  más 
fundamentales  del  Derecho  natural,  la  buena  fe  apenas  puede  suponerse.  Debe 
tenerse  en  cuenta  la  posibilidad  de  un  conflicto  de  una  conciencia  honrada 
frente  a las  exigencias  constrictivas  del  ordenamiento  jurídico.  Pero  tampoco 
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pueden  sacrificarse  ilimitadamente  las  exigencias  del  orden  objetivo  a posibles 
conflictos,  que  escapan  necesariamente  al  juicio  humano.  Deberes  subjetivos 
derivados  de  un  error  invencible  de  conciencia  pueden  existir.  Pero  tal  caso 
encontraria  su  solución  en  el  plano  de  Dios,  que  daria  su  recompensa  a cada 
uno  de  estos  actos.  Aquí  la  Filosofía  del  Derecho  entronca  con  la  Teología 
natural,  pues  las  últimas  razones  sólo  se  alumbran  in  luce  Dei. 

Enrique  Klinkert,  s.  i. 


Ludwig  Landcrebe,  Philosophie  der  Gegenwart,  (12x18  cms.,  187  págs.).  Athe- 

náum-Verlag.  Bonn,  1952. 

En  este  interesante  libro,  el  autor,  introduciéndonos  en  la  filosofía  del  pre- 
sente,  la  trasciende,  para  hacernos  vivir  por  momentos  la  filosofía  de  siempre. 

La  característica  del  tiempo  nuestro,  es  una  tentativa  — tan  vigorosa  y ra- 
dical, que  podría  pensarse  será  la  última — de  estructurar  nuevamente  la  filo- 
fía,  comenzando  por  sus  mismos  cimientos.  No  de  manera  que  estos  cimientos 
sean  una  parte  del  edificio,  que  luego  se  irá  levantando  sobre  ellos:  sería  vol- 
ver a una  concepción  de  la  filosofía,  ya  pasada  de  moda,  que  consideraba  el  fi- 
losofar  como  el  pasar  de  un  tratado  a otro.  Sino,  superando  esta  parcelación  de 
tratados,  de  tal  manera  estructurar  los  cimientos,  que  en  ellos  se  comience  a 
ver  la  cúpula;  y de  tal  manera  situar  las  paredes  en  el  conjunto,  que  no  se  pue- 
da hablar  (como  cuando  se  visita  un  monumento  artístico)  de  pared  que  mira 
al  mundo  y de  pared  que  mira  al  hombre,  de  ventana  que  mira  a la  naturaleza 
y de  la  ventana  que  mira  a Dios. 

El  autor  mantiene  la  división  en  capítulos,  cuyos  títulos  son:  hombre,  mun- 
do como  naturaleza  y como  historia,  arte,  concimiento  y actividad,  ser.  Pero 
mantiene  bien  alto  el  ideal  totalizante.  No  se  puede  penetrar  en  un  problema 
filosófico,  sin  toparse  con  otro,  igualmente  filosófico.  Mirando  la  filosofía  desde 
fuera,  podría  creerse  que  se  llegará  a una  solución,  sin  necesitar  de  otra.  Cuando 
uno  se  compromete  a filosofar,  nunca  termina  con  un  problema,  sin  tener  que 
empezar  con  otro. 

El  ideal  filosófico  del  autor  es,  además  de  totalizante,  dinámico:  no  cree 
que  podría  entregarnos  su  filosofía,  como  quien  entrega  un  regalo,  envuelto  en 
papeles  y bien  atado.  La  filosofía  no  es  una  propiedad  que  pueda  pasar  de  ma- 
no en  mano,  un  inmueble  que  pueda  cambiar  de  inquilinos,  sin  cambiar  él  mismo. 

Este  dinamismo  personal,  propio  del  filosofar,  impide  que  el  autor  — como 
él  mismo  lo  confiesa — haga  una  exposición  «neutral»  de  la  filosofía  de  su  tiempo. 
Se  siente  en  «situación»  actual.  No  pretende  salirse  de  su  propio  tiempo;  y,  sin 
embargo,  como  lo  dije  al  principio,  consigue  trascenderlo,  ofreciéndonos,  en  lo 
actual,  personal  y propio,  un  nuevo  ejemplo  de  filosofía  perenne. 

La  filosofía  de  hoy,  como  la  de  siempre,  es  un  peregrinar.  Por  eso  no  se 
puede  fijar  su  situación,  reduciéndola  sin  más  a los  esquemas  del  pasado.  Pero, 
eso  sí,  en  todas  las  situaciones  se  vive  algo  que  las  trasciende,  y que  constituye 
lo  que  el  autor  llama  (entre  comillas)  «la  filosofía». 
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En  el  último  capítulo  de  su  libro,  consagrado  al  ser,  el  autor  resume  sus 
anteriores  capítulos,  diciéndonos  que  la  filosofía  actual  tiende  a superar,  en  to- 
dos los  dominios,  la  temática  humana  que  le  sirve  de  punto  de  partida,  entran- 
do en  esa  «tierra  de  nadie»,  que  no  pertenece  a ninguno  de  los  tradicionales  tra- 
tados de  la  filosofía  del  pasado.  Aquí  es  donde  el  autor  espera  captar  la  esen- 
cia misma  de  la  filosofía,  como  esfuerzo  dinámico  de  trascender  lo  humano  de 
todos  los  problemas  filosóficos.  Y plantea  el  gran  interrogante,  el  fundamental 
interrogante  del  ser  en  cuanto  tal.  La  serie  de  respuestas  dadas  a este  interro- 
gante. constituyen  la  historia  de  la  metafísica.  La  respuesta  de  hoy,  ¿será  sim- 
plemente la  vuelta  a una  de  las  respuestas  del  pasado?  ¿O  será  más  bien  una 
superación  de  todas  ellas,  en  busca  de  horizontes  más  abiertos? 

Ambas  cosas  se  pueden  afirmar  en  el  día  de  hoy:  faltaría  ver  en  qué  medida, 
y en  qué  proporción. 

Si  se  trata  de  trascender  el  horizonte  de  las  antiguas  metafísicas,  quiere 
decir  que  se  tiene  este  horizonte  como  cerrado.  Es  lo  que  Heidegger  afirma, 
acusando  al  pasado  de  un  «olvido  del  ser».  ¿Qué  sentido  tiene  esto  ante  el  hecho 
de  que  el  ser  ha  sido  el  objeto  de  la  constante  interrogación  metafísica? 

Se  trata  pues  de  comparar  el  cuadro  dentro  del  cual  se  movía  la  metafísica 
tradicional,  con  el  cuadro  de  la  actual  filosofía.  Sólo  así  se  podrá  hablar  de  ma- 
yor o igual  abertura,  de  horizontes  mayores  o iguales. 

La  concepción  del  ser  en  la  metafísica  tradicional,  se  fija  por  sucesivas  y 
opuestas  relaciones.  Siempre  duales:  ser  y devenir,  verdad  y apariencia,  esen- 
cia y realidad;  y,  sobre  todo,  por  el  modo  de  concebir  estas  relaciones.  La  me- 
tafísica occidental  comienza  por  señalar  que  el  Ser  es  lo  permanente,  en  medio 
del  Cambio.  Lo  permanente  es,  a su  vez,  lo  Verdadero,  que  se  manifiesta  en  el 
juicio,  en  la  afirmación;  mientras  que  las  diversas  maneras  de  juzgar,  las  catego- 
rías, son  el  modo  nuestro  de  hablar  del  ser  distinguiendo  uno  de  otro  por  su  más 
y menos  de  ser.  Pero  aún  lo  cambiante,  situado  muy  abajo  en  la  escala  del  ser, 
se  lo  conoce  por  lo  permanente  que  en  él  hay, por  el  ser  que  permanece  en  lo 
que  cambia,  por  el  ser  que  lo  define.  Así  es  como  el  ser,  objeto  de  la  metafísi- 
ca, es  la  esencia  que  lo  define.  La  esencia  es  lo  que  hace  que  cada  ser  sea  lo  que 
es.  La  esencia  se  distingue  del  hecho  de  su  existencia,  es  decir,  del  hecho  de  que 
un  ente  tenga  una  esencia,  de  que  la  realice  hic  et  nunc.  Y como  la  esencia  es  aque- 
llo respecto  de  lo  cual  queda  determinado  el  ente  existente,  así  también  respecto 
de  ella  es  posible  afirmarlo  existente.  La  esencia,  pues,  es  lo  necesario,  frente 
a lo  contigente  del  hecho  de  su  realización. 

Advierto,  antes  de  seguir  adelante  con  el  autor,  que  toda  esta  exposición 
del  nacimiento  de  la  metafísica  tradicional  en  occidente,  desde  la  experiencia 
física  de  los  seres  contigentes,  hasta  el  encuentro  metafísico  con  el  Ser  nece- 
sario y universal,  debiera  hacerla  poniendo  yo  más  cuidado  en  distinguir  pala- 
bras que,  en  castellano  como  en  otros  idiomas,  no  se  distinguen  vulgarmente. 

El  vulgo  no  cuenta  con  un  vocabulario  como  el  siguiente:  ser,  ente,  existente, 
existencial,  existentivo . . . esencial,  esencia.  El  filósofo  en  cambio,  aunque  cuen- 
ta con  tal  vocabulario,  siente  por  momentos  que  no  le  basta.  Es  la  triste  con- 
dición del  lenguaje  humano,  origen  de  angustia  en  el  filósofo,  en  el  poeta  y en 
el  místico. 
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El  ser  de  una  esencia,  que  pasa  de  la  posibilidad  a la  actualidad,  depende 
de  otro  ser:  y así  sucesivamente,  hasta  llegar  al  ser  sin  tales  dependencias  con- 
dicionales: Dios,  pura  actualidad.  Llegados  aquí,  desandamos  el  camino,  pasan- 
do del  plano  óntico  al  plano  lógico.  Las  esencias  contingentes  existen  ejemplar- 
mente en  Dios,  en  su  espíritu;  y como  el  espíritu  del  hombre  es  imagen  del  de 
Dios,  el  hombre  puede  conocer  las  esencias  de  las  cosas.  En  otras  palabras,  di- 
ríamos que  la  verdad  óntica  es  fundamento  de  la  verdad  lógica. 

El  autor  no  entra  en  discusión  con  esta  concepción  metafísica.  Se  conten- 
ta con  caracterizar  esta  metafísica,  que  llama  antigua  y cristiana,  como  una  pri- 
macía de  la  esencia  dentro  del  ente.  E insiste  en  que  la  metafísica  tradicional 
es  una  ontología  de  la  esencia.  Y en  que  el  neo-tomismo  se  mantiene  en  la  mis- 
ma línea  esencial. 

Kant  se  mantiene  en  esta  línea,  por  más  que  entienda  la  esencia,  no  como 
Platón  y Santo  Tomás,  sino  a su  manera,  más  subjetiva  y humana,  con  pres- 
cindencia  de  lo  divino. 

El  existencialismo,  en  fin,  es  el  común  denominador  de  las  reacciones  del 
presente. 

Dejamos  al  autor,  quien  sigue  por  su  propia  cuenta  y riesgo,  a través  de 
estas  reacciones  presentes.  Tal  es  el  último  capítulo  de  su  obra:  un  denso  ca- 
pítulo, en  el  que  se  adentra  en  esa  zona  de  la  filosofía  que,  como  decía  Peter 
Wust,  en  un  capítulo  semejante  de  su  libro  «Der  Mensch  und  die  Philosophie»r 
ella  tiene  algo  de  religioso. 

Las  últimas  palabras  del  libro  que  nos  ocupa,  señalan  que  el  autor  no  cree 
en  una  mera  vuelta,  un  simple  retorno  a una  metafísica  del  pasado.  El  realis- 
mo y el  idealismo  del  pasado,  se  han  neutralizado.  Y el  positivismo  y el  nihi- 
lismo, serían  la  única  salida  de  este  callejón  sin  salida  metafísica. 

El  último  consejo  de  nuestro  autor  es:  dejemos  hablar  a las  cosas,  dejemos 
oír  el  llamado  de  Dios.  No  se  trata  de  la  profecía  de  una  nueva  revelación:  es 
el  deseo  de  que  la  antigua,  la  del  Evangelio,  se  exprese  en  un  lenguaje  com- 
prensible para  el  hombre  de  hoy.  No  hay  que  encerrarla,  en  los  moldes  lógico- 
ónticos  del  pasado,  cuya  concepción  metafísica  y científica  ha  hendido  al  hom- 
bre en  dos:  en  creyente  y en  sabio.  Hay  que  posibilitar  la  vuelta  a la  unidad 
de  la  fe,  que  permitirá  a la  teología  volver  a ocupar  el  sitio  que  le  correspon- 
de, y tratar  a la  filosofía,  como  lo  quería  el  Apóstol,  como  a una  tontería. 

Esta  frase  de  Heidegger,  con  que  el  autor  cierra  su  obra,  podrá  ser  especu- 
lativa y abstractamente  discutible.  Históricamente  considerada,  tiene  su  valor; 
y ningún  escolástico,  por  rígido  y tradicional  que  sea,  podrá  negar  que  en  la 
ya  larga  historia  de  la  metafísica,  también  su  propia  escuela,  como  las  demás 
del  pasado,  ha  tenido  sus  momentos  de  decadencia. 

La  exposición  del  autor  se  apoya  en  una  buena  bibliografía.  Está  bien  in- 
formado, piensa  profundamente,  es  extraordinariamente  claro.  Confiesa  que,  aun- 
que el  título  podría  hacer  esperar  una  introducción  a toda  la  filosofía  del  mo- 
mento, realmente  se  coloca  en  el  momento  alemán;  y sólo  entra  en  contacto  con 
las  filosofías  vecinas  cuando,  llegando  a lo  humano,  las  filosofías  pierden  la 
nacionalidad,  y se  intercomunican. 
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Además  de  esta  trascendencia  de  la  geografía,  me  parece  que  el  autor  con* 
sigue  otra  trascendencia:  la  de  la  historia  de  las  filosofías  presentes.  Desarrolla 
los  temas,  pasando  por  encima  de  las  personas  y de  los  sistemas,  para  entrar  en 
contacto  más  directo  con  los  problemas  mismos,  sus  soluciones  y sus  crisis. 

Y por  el  mismo  camino,  me  parece  que  el  autor  también  consigue  trascen- 
der la  propia  filosofía,  para  ofrecernos  lo  que  ¿I  llama  (entre  comillas)  «la  fi- 
losofía», que  trasciende  todas  las  «situaciones»  de  la  misma  en  la  historia.  Esta 
constante  trascendencia  de  lo  eterno  respecto  del  pasado,  es  lo  que  confiere  ori- 
ginalidad al  presente,  y lo  que  lo  empuja  hacia  el  futuro.  Originalidad  del  pre- 
sente, y necesidad  del  futuro:  por  eso  el  mismo  autor  llama  a su  libro  una  «ten- 
tativa» (Versuch),  no  una  «conquista»  definitiva  (Endgültiges). 

Todo  esto  hace  que  el  libro  del  Dr.  Landgrebe,  además  de  ser  una  de  las 
mejores  introducciones  a la  filosofía  alemana  del  presente,  sea  una  muy  buena 
presentación  de  la  filosofía  perenne. 

M.  A.  Fiorito,  s.  i. 


Carmelo  Ottaviano,  Metafísica  dell'esserc  parziale.  Vol.  I:  Metodología,  Ló- 
gica, Gnoseologia,  Metafísica,  Estética,  Keligione;  Vol.  II:  Etica,  Política  o 

Prassiologia,  Pedagogía.  Terza  edizione  riveduta  e accresciuta.  (17x24,2  cms.; 

XLII  - 833  y 744  págs.).  Alfredo  Rondinella  Editore. 

Se  siente  una  impresión  de  plenitud,  cuando  uno  se  encuentra  frente  a los 
dos  gruesos  volúmenes  del  conocido  autor.  Los  mismos  críticos  italianos,  acos- 
tumbrados  a las  obras  de  grandes  alientos,  se  han  sentido  impresionados  ante 
este  «bel  libro  e forte». 

Ottaviano  demuestra  en  esta  obra  poseer  una  filosofía  personal  y de  am- 
plios horizontes:  el  ser  «parcial»  de  que  nos  habla,  es  la  «jerarquía»  de  todos 
los  seres,  desde  el  infimo  ser  material,  al  Ser,  supremo  Espíritu,  Dios. 

También  demuestra  un  gran  dominio  del  propio  pensamiento,  y de  su  ex- 
presión: en  esq  selva  de  seres,  en  ningún  momento  se  pierde,  en  ningún  momen- 
to divaga  errante.  Retoma  las  ideas,  las  perfila  más  y más,  profundizándolas  a 
medida  que  el  contexto  lo  redama. 

Demuestra  también  un  buen  conocimiento  de  las  grandes  corrientes  del 
pensamiento  filosófico:  honestamente  las  propone,  antes  de  insertar  en  ellas  su 
propio  pensamiento.  Se  siente  un  continuador:  no  un  mero  seguidor,  sino  un 
discípulo  progresista  de  los  grandes  maestros. 

Cada  una  de  las  partes  de  su  obra  debiera  ser  juzgada  por  el  especialista 
respectivo.  Sólo  así  se  podría  evitar  el  tratar  descuidada  y desaprensivamente 
una  obra,  fruto  de  tantos  años  (más  de  veinte,  dice  el  mismo  autor)  de  medita- 
ción personal  y auto-crítica. 

Una  intuición  fundamental,  como  era  de  esperar  en  un  filósofo  personal,  do- 
mina toda  la  obra:  la  del  juicio  sinetérico,  ni  meramente  analítico  ni  sinté- 
tico. Es  el  juicio  que  afirma  el  nexo  necesario  entre  seres  diversos  u opuestos. 
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La  necesidad,  sinetéricamente  captada,  deja  a salvo  la  diversidad,  y fundamen- 
ta el  progreso  en  el  conocimiento  de  los  seres.  El  mismo  autor,  en  una  nota,  puesta 
al  final  de  su  libro  (vol.  II,  § 851  ss.),  y que  es  el  esquema  minúsculo  de  su  vo- 
luminosa obra,  señala  los  matices  fundamentales  de  esta  su  «sinetericidad»,  que 
reduce  a tres: 

1.  — Aspecto  cuantitativo:  la  diversidad  entre  los  seres  es  una  diversidad 
cualitativa,  que  nace  de  la  diversa  «cantidad  de  ser». 

2.  — Aspecto  negativo:  los  seres  difieren  cuantitativamente,  en  cuanto  el 
«minus  habens»  carece  de  la  alícuota  de  ser,  y se  compone,  por  tanto,  de  ser 
y de  nada,  graduados  en  orden  inverso. 

3.  — Aspecto  gradual:  la  consiguiente  graduación  de  ser  y nada,  coloca  a cada 
ser  en  su  puesto  (estática  de  los  seres),  y fundamenta  su  devenir  (dinámica  de 
los  seres). 

La  primera  intuición  del  autor,  más  bien  lógica,  de  la  sinetericidad,  nos  lle- 
va a la  segunda,  más  bien  ontológica:  la  solución  del  problema  del  devenir,  que 
el  autor  plantea  al  comienzo  de  su  indagación  metafísica,  una  vez  terminada 
su  indagación  metodológica,  lógica  y gnoseológica. 

El  autor  expone  y critica  las  dos  soluciones  que  considera  cruciales,  a par- 
tir del  dilema  de  Parménides:  la  solución  aristotélica,  por  el  aumento  del  ser; 
y la  solución  hegeliana,  por  la  identidad  del  ser  y no-ser.  Y propone  la  propia 
solución,  por  la  disminución  del  ser. 

Vamos  a detenernos  un  poco  en  esta  concepción  del  autor.  Si  la  sineterici- 
dad del  juicio  humano  ilumina  su  filosofía,  la  degradación  del  mundo  circundan- 
te la  colora  de  todos  sus  matices. 

La  única  posibilidad  de  cambio,  proclama  el  autor,  es  la  degradación:  la 
pérdida  de  una  alícuota  parte  del  ser.  Esta  es  la  afirmación.  ¿Y  sus  argumentos? 
Parecen  más  bien  reducirse  a la  debilidad  de  los  argumentos  de  quienes  serían 
sus  adversarios  tradicionales,  Aristóteles  y Hegel.  Como  ni  la  solución  de  Aristó- 
teles, por  la  potencia,  ni  la  solución  de  Hegel,  por  la  simultaneidad,  solventan 
el  dilema  de  Parménides,  no  hay  más  remedio  que  seguir  al  autor  en  su  nueva 
solución,  por  la  degradación  o pérdida  de  ser. 

Nuestro  juicio  sería  el  siguiente:  acompañando  al  autor  en  el  juicio  que 
le  merece  Hegel,  nos  permitiríamos  mejorar  el  juicio  que  le  merece  Aristóteles. 
O más  bien,  para  dispensarnos  de  una  discusión  histórica,  que  en  filosofía  sólo 
tiene  valor  pedagógico,  nos  permitiríamos  tratar  con  más  benignidad  a la  «po- 
tencia». 

Concediendo  que  la  tal  «potencia»  se  encuentra  algo  desprestigiada  en  nues- 
tro tiempo  (la  bibliografía  de  artículos  de  revistas  y monografías  no  da  un 
saldo  favorable  de  juicios  modernos  sobre  la  vieja  noción),  y creyendo  sinceramen- 
te que  ese  desprestigio  se  debe  al  descuido  con  que  la  explican  los  mismos  que 
se  dicen  sus  defensores,  nos  vamos  a permitir  hacer  una  defensa  de  la  noción 
de  potencia.  Al  hacerla,  tenemos  la  impresión  de  que  ciertos  elementos  de 
la  solución  del  autor  de  la  nueva  teoría  del  devenir,  entran  en  nuestra  defensa 
de  la  teoría  tradicional.  Nos  hace  pensar  así  un  pensamiento  propio  de  S.  To- 
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más,  según  el  cual  el  proceso  «decreciente»  no  es  metafísicamente  distinto  del 
proceso  «creciente»;  aunque  el  «signo»  o dirección  del  movimiento  sea  distinto,  la 
relación  metafísica  entre  el  punto  de  partida  y el  de  llegada  es  la  misma,  y me- 
tafísicamente se  explica  de  la  misma  manera  (Cfr.  I.  II,  110,  2 ad  3;  y I,  104, 

4 ad  3). 

Vamos  a señalar  los  aspectos  de  la  teoría  de  la  potencia  que  nos  parece  ol- 
vidan los  que  la  atacan,  y descuidan  los  que  la  defienden  superficialmente. 

El  primer  aspecto  es  el  de  la  «privación»;  no  se  puede  explicar  bien  a Aris- 
tóteles sí  se  descuida  explícitar  la  privación,  principio  aristotélico  del  devenir. 
Autores  tradicionales  como  Schiffini,  Monaco,  Descoqs  han  hablado  suficien- 
temente de  ello. 

El  otro  aspecto  es  el  de  la  necesaria  distinción  de  acto  «primero»  y acto 
«segundo»,  sobre  todo  cuando  se  trata  del  cambio  inmanente.  Sólo  citaré  a Far- 
ges,  en  su  explicación  de  la  libertad  humana. 

El  tercer  aspecto  es  la  distinción,  que  me  parece  fundamental,  entre  la  «po- 
tencia» respecto  de  una  «perfección»  en  general ( conocimiento,  por  ejemplo),  y 
la  «potencia»  respecto  de  un  «acto»  concreto  (acto  de  conocer  tal  o cual  cosa). 

En  fin,  la  teoría  del  acto  y la  potencia  no  se  puede  exponer  (ni,  por  consi- 
guiente criticar  o defender)  sin  tener  en  cuenta  la  teoría  de  la  relación.  La  re- 
lación, con  todos  sus  matices  de  relaciones  de  razón  y reales,  predicamentales 
y trascendentales,  quasi-trascendentales  o no,  con  sus  fundamentos  y formalida- 
des, es  la  única  manera  humana  de  enseñar  y defender  la  noción  de  potencia. 

La  exposición  que  el  autor  nos  hace  de  la  potencia  aristotélica  puede  que 
sea  la  de  Aristóteles;  pero  no  es  la  nuestra.  Al  menos,  no  es  la  exposición  pro- 
funda de  la  solución  del  problema  del  devenir  por  la  potencia:  falta  llegar  a la 
noción  de  educlación,  de  ser  incompleto,  del  todo  que  es,  y de  la  parte  que 
no  es  propiamente,  sino  que  constituye  al  todo... 

Por  eso,  la  crítica  que  el  autor  hace  a la  noción  de  potencia,  aunque  alcance 
a los  que  suelen  considerarse  sus  defensores,  no  nos  alcanza  a nosotros.  Más  aún, 
creemos  sinceramente  que  muchas  de  las  verdades  que  el  autor  afirma  en  su  so- 
lución por  un  «proceso  descendente»,  son  las  que  nosotros  expresamos  actipo- 
tencialmente,  con  todos  los  aspectos  arriba  indicados. 

Séanos  permitido  no  entrar  en  detalles:  no  sería  esto  un  juicio  bibliográfico, 
sino  un  nuevo  libro. 

Todo  lo  bueno  que  pensamos  de  la  Metafísica  de  Ottaviano  está  dicho  al 
principio.  Lo  único  que  le  hemos  criticado,  no  disminuye  el  valor  subjetivo  de 

la  obra. 

La  presentación  de  esta  tercera  edición  es  inmejorable.  Sus  índices  claros 
y abundantes,  reflejo  de  la  claridad  y abundancia  de  las  ideas,  facilitan  no  solo 
su  lectura  primera,  sino  también  su  repetida  consulta.  Porque  Ottaviano  mere- 
ce que  se  lo  lea  y se  lo  consulte. 


M.  A.  Fiorito,  s.  i. 


114 


Reseñas  Bibliográficas 


Heinrich  Pohl,  s.  i.,  Der  Weltáther.  Ein  Beitrag  zur  Lósung  des  Materieproblems. 

Colecc:  «Philosophíe  und  Grenzwissenschaften».  VII.  Band,  5.  Heft.  (15,4 

por  23,2  cms.,  93  págs.).  Verlag  Rauch.  Innsbruck  (Austria),  1951. 

La  realidad  científica  del  siglo  XX  viene  expresada  por  la  notable  despro- 
porción entre  el  avance  técnico  y la  fundamentación  teórica  de  los  fenómenos 
que  alientan  dicho  progreso.  La  materia,  la  inercia  y la  gravedad  han  de  ser,  sin 
duda,  tres  facetas  de  un  mismo  misterio,  el  que  no  podrá  ser  develado  mientras 
no  sé  registren  cuáles  sean  los  constitutivos  primordiales  de  los  cuerpos.  A éstos 
se  suele  incorporar,  con  razón,  hoy  en  día  el  ETER,  locante  universal,  al  que 
habrán  de  atribuírsele  también  aquellas  cualidades  materiales,  inerciales  y gra- 
vitacionales  propias  de  cualquier  entidad  física.  Un  tratamiento  adecuado  a 
través  de  las  hipótesis  y teorías  más  variadas  habría  hecho  de  esos  elementos 
— básicos  en  cualquiera  concepción  o imagen  actual  del  mundo  físico — los  res- 
ponsables del  avance  técnico  al  que  nos  hemos  referido;  su  respaldo  teórico,  sin 
embargo,  se  habría  visto  postergado,  ante  el  engolosinamiento  de  los  frutos 
obtenidos  por  aquel.  Es  más,  aun  suponiendo  que  algún  dia  la  unificación  de  los 
campos  eléctrico,  magnético,  gravitacional  y atómico  totalizaran  matemáticamente 
la  tan  ansiada  realidad  físico-cósmica,  no  por  ello  dejaría  de  ser  el  universo  el 
gran  misterio  de  las  ciencias,  aunque  lo  creyéramos  reglado  con  una  sola  fór- 
mula empírica. 

La  historia  de  la  evolución  del  pensamiento  científico,  desde  los  presocráti- 
cos hasta  nuestros  días,  es  la  mejor  intérprete  de  los  valores  en  juego;  ella  nos 
dice  que  bien  podemos  formular  las  leyes  que  rigen  los  fenómenos  del  univer- 
so, a pesar  de  seguir  desconociendo  la  naturaleza  íntima  de  los  factores  esencia- 
les que  lo  integran.  El  conocimiento  de  la  historia  de  una  tal  evolución  es  ne- 
cesaria, sin  embargo,  y la  mejor  ayuda  cuando  en  la  vorágine  de  opiniones  en- 
contradas hay  que  ordenar  hechos  e ideas  para  reiniciar  con  fruto  la  ruta  des- 
brozada. El  trabajo  de  Pohl  sobre  el  ETER  es  una  de  esas  valiosas  contribu- 
ciones; su  intento  ha  sido  alcanzado,  en  cuanto  entiende  que  su  colaboración 
es  la  de  ordenar,  exponer  y juntamente  valorar  lo  relativo  al  problema  multi- 
secularmente  discutido  de  los  constiutivos  de  la  materia,  que,  como  dijimos,  no 
ha  dejado  de  ser  el  problema  álgido  de  las  ciencias  y cuya  solución,  siempre 
urgente,  sería  la  matriz  para  encontrar  adecuada  respuesta  a todos  los  demás 
fenómenos  que  no  serían  sino  sus  necesarias  consecuencias. 

En  su  exposición  Pohl  se  ha  mostrado  un  ortodoxo  cosmólogo;  sus  aprecia- 
ciones sobre  la  interdependencia  que,  en  la  solución  de  los  problemas  de  la  ma- 
teria y de  la  vida,  deben  guardar  la  disciplinas  ciestíficas  con  las  filosóficas,  de- 
bían haberse  escrito  en  la  lengua  de  los  doctos,  o sea,  en  latín,  para  que  todos 
las  entendieran  definitivamente.  Lamentablemente,  ese  divorcio  es  el  que  más  ha 
perjudicado  la  valoración  integral  de  los  problemas.  Entre  la  corriente  de  cos- 
mólogos franceses,  tipo  Geny,  Tonquedec,  Valensin,  que  creen  poder  construir 
una  Cosmología  válida  a base  de  hechos  obvios  y simples  aprehensiones  cientí- 
ficas, y la  representada  por  la  de  los  alemanes  Wulf,  Gatterer,  Donat  y otros, 
que  prefieren  abandonar  momentáneamente  problemas  discutidos,  hasta  tanto 
las  ciencias  hayan  suministrado  las  bases  sólidas  necesarias  para  una  especula- 
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ción  trascendente,  se  ha  de  elegir,  sin  duda,  este  último  camino,  que  es  el  segui- 
do  por  Pohl.  No  es  un  infortunio  para  el  Cosmólogo  pensar  que  en  ello  aun 
depende  del  científico,  cuando  en  ninguna  parte  está  escrito  que  el  filósofo  de- 
ba responder  a todos  los  problemas  de  las  ciencias  de  la  naturaleza,  máxime  cuan- 
do muchos  de  ellos  aún  no  están  lo  suficientemente  maduros  como  para  una  se- 
vera manipulación  filosófica.  Pohl  aborda  estos  temas,  no  soslaya  sus  dificultades 
y por  eso  su  trabajo  es  de  un  gran  valor  epistemológico.  De  estos  tópicos  no  ha- 
cen falta  hoy  en  día  textos  escolares;  se  impone  más  bien  aumentar  las  mono- 
grafías al  modo  de  la  que  comentamos. 

El  cuaderno  pertenece  a la  colección  de  «.Filosofía  y Ciencias  afines »,  edita- 
do por  el  Instituto  de  Filosofía  Escolástica  de  la  Universidad  de  Innsbruck. 
Pohl  es  Profesor  de  Filosofía  en  esa  Universidad.  Nuestros  plácemes. 

J.  A.  Bussolini,  s.  i. 


José  Babíni,  Qué  es  la  ciencia,  (12,5x19,7  cms.,  63  págs.).  Colección  Esquemas,. 

Editorial  Columba,  Buenos  Aires,  1955. 

La  entrega  19  sobre  «Qué  es  la  Ciencia»,  de  Babini,  tendría  que  ser  la 
última  de  la  serie,  si  la  Editorial  Columbia  quiere  seguir  subsistiendo  con  su 
colección  ESQUEMAS. 

He  leído  dos  veces  el  fascículo  para  informarme  qué  entiende  por  Ciencia 
el  autor.  Ni  el  ejemplo  de  la  repostería,  ni  el  dolor  de  hígado  — de  muy  mal 
gusto  por  lo  demás — con  que  inicia  su  digesto  el  flamante  delegado  interventor 
en  la  Facultad  de  Ciencias  Exactas,  me  iluminaron  suficientemente.  Así  pues, 
leído  y no  entendido  por  primera  vez,  Jo  releí  luego.  Intentar  un  tercer  repaso, 
por  aquello  de  que  no  hay  dos  sin  tres  según  Platón,  representaba  ya  aceptar  en 
su  plenitud  el  adagio  escolar  desfavorable  conocido. 

Como  consecuencia  sin  embargo  vale  que.  en  esta  clase  de  tópicos,  donde 
se  entremezclan  procederes  filosóficos  trascendentes,  parecería  más  de  acuerdo  a 
la  ilustración  que  se  merecen  los  lectores,  no  intentar  más  que  una  suscinta  ex- 
posición de  cómo  se  han  sucedido  con  el  andar  del  tiempo  los  hechos  que  ja- 
lonan el  saber  científico  y técnico.  Proponerse  otra  cosa,  ignorando  aquellos 
procederes,  significaría  atribuir  a los  fenómenos,  causales  últimas,  que  fal- 
searían la  auténtica  estructura  de  las  ciencias.  Porque  no  basta  la  buena  cien- 
cia; ésta  y la  mala  filosofía  a que  nos  tienen  acsotumbrados  tantos  vulgares  vul- 
garizadores  científicos  conforman  en  el  espíritu  de  los  desprevenidos  una  mez- 
cla detonante  más  nociva  que  la  bandeja  de  masas  surtidas  que,  como  dijimos, 
nos  sirve  en  sus  primeras  líneas  el  autor. 

No  es  poca  cultura  científica  sin  embargo,  que  éste  reconozca  que  existen 
problemas  gnoseológicos,  psicológicos  y cosmológicos  cuya  dilucidación  urge 
para  la  correcta  y exhaustiva  interpretación  de  ciertos  fenómenos  científicos, 
pero  para  definir  qué  es  la  ciencia,  no  creemos  necesario  apelar  a un  polvorín 
de  tales  dimensiones. 
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Resumiendo:  ni  el  quilage  del  papel,  ni  el  número  de  páginas,  ni  menos 
el  contenido  de  las  mismas,  justifican  los  12  m/arg.  que  cuesta  el  cuaderno. 
El  dibujo  de  José  Babini,  tomado  del  natural,  por  Horacio  Videla,  es  muy 
bueno. 

J.  A.  Bussolini,  s.  I. 


Francesco  Olgiati,  Benedetto  Croce  e lo  Storicismo.  (13,5  x 19,5  cms.,  397 

págs.).  Soc.  Ed.  «Vita  e Pensiero».  Milano,  1953. 

No  es  posible  dejar  de  reconocer  el  papel  decisivo  que  ha  jugado  el  his- 
toricismo  en  la  Filosofía  Moderna.  Y,  dentro  del  pensamiento  historicista,  se 
hacía  necesaria  una  recta  valoración  de  sus  principales  gestores.  El  libro  que 
Olgiati  ha  dado  a luz  es  la  primera  obra  de  empuje  sobre  el  pensamiento 
de  este  laborioso  del  pensar  moderno  y del  historicismo.  Es  un  libro  que  pa- 
rece, por  momentos,  haber  sido  escrito  en  el  campo  de  batalla;  agresivo  y ne- 
gativo por  momentos,  profunda  y científicamente  fundamentado  en  los  textos 
crocianos,  explicables  ambas  cosas  por  las  luchas  que  personalmente  sostuvo 
con  el  mismo  Croce  desde  la  Rivista  di  Filosofía  Neoscolastica,  no  deja  de  ser 
a pesar  de  todo,  una  obra  serenamente  meditada,  seria  y objetiva  en  sus  juicios, 
y que,  sin  duda  alguna,  será  decisiva  en  la  lucha  que  en  el  campo  intelectual 
se  ha  sostenido  vivamente  en  la  Italia  de  los  últimos  decenios,  alrededor  del 
pensamiento  crociano.  Lucha,  por  otra  parte,  que  ha  suscitado  verdaderos  valo- 
res en  el  campo  de  la  filosofía,  y que  ha  colocado  a Italia  a un  nivel  intelec- 
tual desconocido  desde  hace  tres  siglos. 

Se  hacía  necesario  un  estudio  de  aliento  como  el  de  Olgiati,  que  reuniera 
las  innumerables  producciones  de  Croce,  desde  la  Literautra  y Estilística,  a la 
Historia,  el  Derecho  y la  Filosofía,  presentando  su  pensamiento  filosófico  de 
una  manera  estructurada  y sintética,  y a la  luz  de  una  crítica  valorativa.  Como 
consecuencia  de  este  gigante  trabajo  de  síntesis,  que  no  es  fácil  de  apreciar  a 
simple  vista,  de  las  teorías  crocianas,  surge  la  concepción  historicista,  nítida, 
transparente,  que  se  halla  en  la  base  y fundamento  de  la  especulación  de  Croce, 
y sobre  la  que  articula  cada  una  de  sus  teorías.  En  seis  capítulos  profusamente 
documentados  estudia  el  A.  a Croce  y la  Historia,  Croce  y la  Filosofía,  el  His- 
toricismo crociano,  para  entrar  en  el  cuarto  capítulo  en  un  análisis  crítico  de 
la  negación  del  historicismo,  la  Estética  crociana,  y los  métodos  historicistas. 

Olgiati  reconoce  justamente  en  Croce  a uno  de  los  inquietos  intelectuales 
más  agudos  y fecundos  de  nuestro  tiempo;  ve  en  él  a un  innegable  e infati- 
gable investigador  de  archivos,  recolector  de  anécdotas  y descubridor  de  lo 
inédito  en  el  campo  de  la  historia;  pero  no  deja  tampoco  de  emitir  un  juicio 
inexorable,  que,  por  duro  que  parezca  a los  espíritus  «conciliadores»,  no  por 
eso  es  menos  exacto.  Croce,  a pesar  de  sus  inmensos  trabajos  llevados  a cabo 
en  el  campo  de  la  Historia  desde  su  primera  juventud,  y que  van  jalonando  los 
años  todos  de  su  larga  vida,  careció  de  una  exacta  y equilibrada  visión  histórica. 
Sus  principales  obras:  Storia  d' Italia  dal  1801  al  1915,  la  Storia  d'Europa  del 
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secolo  XIX,  y la  Storia  della  etá  barocca  i n Italia,  no  son  sino  reflejo  de  su 
prisma  ante  el  fascismo  mussoliniano ; de  su  concepción  hegeliana  y simplis- 
ta que  quiere  coordinar  y esquematizar  los  complejos  y dispares  acontecimien- 
tos del  siglo  pasado;  de  su  insensibilidad  para  enfocar  equilibradamente  los 
intrincados  acontecimientos  de  la  Reforma  y Contrarreforma,  atribuyendo  la 
primera  a las  tendencia  del  alma  humana,  y enjuiciando  a la  segunda  por  una 
absoluta  falta  de  sentido  de  las  situaciones  y de  lo  religioso. 

El  juicio  que  el  A.  hace  al  Croce  filosófico,  no  es  más  optimista.  La  primera 
falla  que  comete  Croce  en  su  obra  filosófica  es  el  método.  Olgiati,  experto  his- 
toriador de  la  Filosofía,  orienta  su  crítica  hacia  los  mismos  fundamentos  de  la 
metafísica  crociana:  la  teoría  del  conocimiento,  punto  de  partida  de  toda  Meta- 
física, pues  a través  de  ella  se  forma  el  concepto  de  ser,  de  realidad.  Variando 
aquélla,  varía  éste.  Y,  para  Croce,  la  realidad  y la  vida  no  son  mas  que  histo- 
ria. Aquí  están  los  cimientos  de  su  filosofía  historicista.  Historicismo,  por  otra 
parte,  diverso  del  de  Ranke  o Meinecke,  por  centrarlo  éstos  sobre  lo  particular  y 
lo  individual,  Croce  sobre  lo  universal.  Consecuente  con  este  punto  de  partido  noé- 
tico,  Croce  llega  a estructurar  una  metafísica  (mejor,  niega  la  metafísica)  que 
rechaza  la  trascendencia,  la  persona  humana,  y su  fundamento  primero,  o sea, 
la  libertad  psicológica,  y consecuentemente  la  moral  objetiva.  El  A.  niega, 
pues,  justamente,  a Croce,  el  título  de  filósofo;  Croce,  al  negar  la  Metafísica, 
no  ha  podido  llegar  a estructurar  una  filosofía;  más  aun,  niega  al  concepto  el 
valor  que  tiene  dentro  de  toda  elaboración  filosófica;  véanse,  vg.,  las  definicio- 
nes crocianas  sobre:  Estado,  derecho,  persona,  etc.  Los  dos  últimos  capítulos 
están  dedicados  al  estudio  de  la  Estética  crociana  y al  método  historicista;  temas 
juzgados  con  la  misma  seriedad  y severa  crítica  que  los  anteriores. 

La  reacción  que  el  libro  de  Olgiani  ha  causado  en  ciertos  ambientes,  es 
signo  de  la  desnudez  con  que  el  autor  ha  presentado  el  pensamiento  del  filóso- 
fo italiano,  sin  paliativos  de  ninguna  especie  y a base  de  los  mismos  textos  cro- 
cianos.  Reconoce  objetivamente  los  méritos  de  Croce  al  propagar  en  Italia  el  his- 
toricismo y sus  aportes  positivos  al  pensamiento  moderno,  el  primero  de  los 
cuales  es  el  sentido  de  lo  histórico.  Pero,  en  definitiva,  su  crítica  es  inexorable. 

La  última  frase,  que  cierra  el  libro,  es  categórica  como  un  epitafio:  «El  his- 
toricismo ha  muerto.  Vive  la  Historia».  Frase  lapidaria,  pero  que  ilumina  pro- 
fundamente la  obra  intelectual  del  pensador  italiano.  Por  otra  parte,  la  reacción 
de  los  ambientes  crocianos,  es  explicable:  la  huella  dejada  por  Croce  es  muy 
reciente,  y es  costoso  renunciar  a un  ídolo  tan  encarecidamente  enaltecido  du- 
rante décadas.  A pesar  de  todo,  creemos  que  el  enjuiciamiento  que  el  Autor 
hace  de  la  obra  de  Croce,  es  plenamente  objetivo,  y consecuentemente  posee 
todo  lo  necesario  para  su  perduración  en  la  historia  del  pensamiento  contem- 
poráneo. 


Roberto  J.  Brie,  s.  i. 
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Felice  Battaglia,  La  valeur  dans  l'histoire.  Colecc.  «Philosophes  Italiens».  Tra- 

duction  de  M.  L.  Reure.  (12  x 18,7  cms.,  207  págs.).  París,  Aubier,  1955. 

El  autor,  de  conocida  ascendencia  intelectual  idealista,  ha  ido  superándose 
a sí  mismo,  definiéndose  cada  vez  en  un  sentido  espiritualista  y personalista. 
Su  camino  ha  sido,  no  el  gnoseológico  ni  el  metafísico,  sino  el  ético:  buscan- 
do las  condiciones  del  acto  moral,  ha  encontrado  la  realidad  del  espíritu.  Y en 
la  experiencia  de  las  limitaciones  del  espíritu  humano,  errores,  males,  pecado, 
se  ha  visto  obligado  a depurar  su  idealismo  inicial,  afirmando  la  singularidad 
y la  individualidad  de  la  persona  humana. 

En  el  libro  que  nos  ocupa  (cuyo  origen  italiano  es  del  año  1948,  pero  cuyo 
origen  es  aún  anterior,  pues  sus  dos  capítulos  centrales,  que  se  refieren  a la 
concepción  de  Croce,  y a la  de  Gentile  acerca  de  la  historia,  fueron  publicados 
separadamente),  el  autor  se  nos  muestra  esta  vez  superando  el  idealismo  por 
el  camino  de  la  historia. 

Planteado  en  la  introducción  el  problema  de  la  historia  y su  concepción, 
la  metafísica  de  Aristóteles  y de  Santo  Tomás  son  dejadas  a un  lado,  como 
enemigas  del  devenir  histórico:  como  si  la  ontología  del  ser  en  cuanto  tal,  carac- 
terística de  ambos,  fuera  un  obstáculo  para  la  metafísica  del  devenir,  que  tam- 
bién caracteriza  a ambos.  Pero  perdonémosle  al  autor  este  pequeño  error  de 
interpretación,  para  seguir  con  él  en  la  crítica  que  hace  a las  otras  filosofías. 
Ni  el  positivismo,  ni  la  filosofía  de  la  casualidad  dan  lugar  a la  historia.  Así 
que  solo  queda  el  idealismo.  Pero  éste  tampoco  permite,  en  la  lógica  de  su 
sistema,  inmanentista  y absoluto,  una  verdadera  concepción  de  la  historia:  ni 
el  idealismo  en  general,  ni  el  idealismo  italiano  considerado  en  sus  dos  pro- 
hombres, Croce  y Gentile. 

La  concepción  idealista  y la  concepción  de  la  historia  de  Croce  y de  Gen- 
tile,  son  el  tema  de  sendos  capítulos.  En  ninguno  de  ellos  se  salva,  a pesar  de 
la  buena  voluntad  de  ambos,  el  juicio  de  valor,  esencial  para  la  historia,  y cual 
lo  manifiesta  la  conciencia,  frente  al  hecho  del  error,  del  mal  y del  pecado. 

La  conclusión,  con  que  se  cierra  el  libro,  insinúa  nuevamente  una  supera- 
ción del  idealismo  de  sus  maestros.  Pero  no  llega  a cuajar  en  un  sistema  nue- 
vo, satisfactorio  plenamente,  ni  siquiera  a los  ojos  del  autor,  que  todavía  aquí 
se  nos  muestra  en  camino,  cual  peregrino  en  busca  de  una  verdad  que  casi 
toca  con  las  manos. 

En  Battaglia,  como  en  otros  grandes  italianos  de  nuestro  tiempo  (pensamos, 
por  ejemplo,  en  U.  Spirito),  se  nota  aún  la  lucha  de  un  deseo  de  llegar  una 
vez  por  todas  al  término  de  tantos  esfuerzos  personales  por  la  verdad,  y el 
temor  de  tener  que  dejar  una  vez  por  todas  ese  pequeño  bagaje  con  que  se  co- 
menzó el  camino  (en  nuestro  caso,  el  bagaje  idealista,  con  su  algo  de  verdad,  y 
su  mucho  de  buena  voluntad).  Es  el  peso  inconsciente  de  la  opción  metafísica  que 
un  día  se  hizo,  y que,  distraído  uno  con  tantos  problemas  que  luego  se  van  sus- 
citando, nunca  revisa  plenamente.  Porque  Battaglia  nunca  aborda  de  frente  el 
problema  ontológico  (quizás,  porque  lo  confunde  con  los  problemas  metafísicos, 
como  lo  da  a entender  el  juicio  peyorativo  que  le  merecen  Aristóteles  y Santo 
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Tomás,  como  vimos  al  principio)  : sus  temas  fueron  siempre  la  filosofía  del 
derecho,  la  ética,  y ahora  la  historia. 

Esto  supesto,  para  él  es  cuestión  de  seguir  buscando,  con  la  sinceridad 
con  que  siempre  buscó  la  verdad,  como  la  busca  en  este  libro  tan  interesante 
acerca  del  problema  de  la  historia.  Y para  nosotros,  es  cuestión  de  esperar  que 
un  día  llegue. 

El  libro  pertenece  a la  colección  de  «Filósofos  italianos».  Tiene  un  orien- 
tador prólogo  de  Jolivet.  No  desdice  de  los  otros  ya  publicados,  bajo  los  nom- 
bres de  Guzzo,  Sciacca,  Stefanini  y Carabellese. 

M.  A.  Fiorito,  s.  I. 


Antonio  Coiazzi,  s.  d.  b.,  San  Pablo  .4  póstol.  Páginas  introductivas  y autobio- 
grafía. (14  x 19,5  cms.,  322  págs.).  Biblioteca  Didascalia.  Rosario,  1955.  Tra- 
ducción de  Victorio  M.  Bonamín. 

«Este  libro  no  está  hecho  para  los  doctos,  sino  para  los  jóvenes».  Tiende 
a hacer  familiares  la  figura  y el  pensamiento  de  S.  Pablo  como  maestro  prác- 
tico de  la  vida.  Algunos  capítulos  breves  constituyen  una  vulgarización  de  los 
principales  conceptos  relativos  a la  Historia  de  la  Redención  y a la  concep- 
ción cristiana  de  la  vida,  con  el  fin  de  hacer  accesible  y hasta  fácil  la  lectura 
de  los  textos  sagrados,  tanto  de  la  vida  como  de  las  cartas  del  Apóstol.  La  vida 
del  Apóstol  narrada  en  forma  autobiográfica,  está  sacada  total  y exclusivamen- 
te de  los  Hechos  y de  las  Cartas».  Así  presenta  el  Autor  su  obra.  Por  nuestra 
parte  añadimos  que  ha  logrado  muy  bien  su  propósito.  Los  capítulos  de  su  libro 
son  amenos,  claros  e introducen  bien  al  pensamiento  central  no  de  todas  las 
cartas  sino  de  algunas,  como  Gálatas  y Romanos.  Precisamente  echamos  de  me- 
nos otros  capítulos  complementarios  sobre  Iglesia,  Jerarquía,  Parusía,  que  sirven 
de  introducción  a las  otras  cartas.  Además  notamos  que  en  la  interpretación  del 
concepto  de  Redención  se  inclina  demasiado  por  la  satisfacción  vicaria.  No 
todos  los  exégetas  modernos  estarían  de  acuerdo  en  esto.  Por  allí  va  también 
la  interpretación  de  los  sacrificios  del  AT.  y quizá  se  equivoca  al  dar  a la  es- 
cena del  macho  cabrío  el  valor  de  sacrificio  expiatorio.  Tampoco  nos  agrada  la 
exposición  patrística  del  concepto  de  Redención.  En  la  revista  «Verbum  Domi- 
n¡»,  vol.  30,  p.  14-29,  81-91,  154-169,  el  P.  Daniel  Conchas  hace  la  historia 
de  la  exégesis  patrística  del  texto  ad  Ef.  1,  14.  Por  ella  vemos  que  no  siempre 
hablaron  los  Padres  de  la  redención  en  sentido  de  compra,  ni  se  plantearon 
la  cuestión  del  precio  ni  del  acreedor. 

Pero  salvando  estos  detalles,  nos  parece  que  este  libro  resultará  muy  útil 
para  nuestra  juventud  católica  y felicitamos  al  P.  Victorio  Bonamín  por  la  feliz 
idea  de  ofrecernos  esta  traducción. 


José  Ig.  Vicentini,  s.  i. 
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Titus  Szabo,  O.  F.  M.,  De  SS.  Trinitate  in  creaturis  refulgente.  Doctrina  S.  Bo- 

naventurae.  Bibliotheca  Academiae  Catholicae  Hungaricae.  Sectio  Philo- 

sophica-Theologica.  Vol.  I (18  x 25  cms.;  209  págs.).  Orbis  Catholicus- 

Herder,  Romae,  1955. 

En  una  obra  densa  y bien  pensada,  fruto  de  unos  diez  años  de  trabajo, 
el  autor  nos  presenta  un  examen  sintético  de  la  doctrina  de  San  Buenaven- 
tura  sobre  la  manifestación  de  la  Sma.  Trinidad  por  sus  analogías  creadas. 

Mueven  al  autor  a este  estudio  no  sólo  la  autoridad  y valor  de  la  doctrina 
del  Doctor  Seráfico,  sino  también  el  poner  en  plena  luz  sus  enseñanzas  oscure- 
cidas, principalmente  en  nuestros  días,  por  erróneas  interpretaciones. 

Diversas  son  las  opiniones  sobre  la  naturaleza  y el  valor  de  las  analogías 
que  reunió  San  Buenaventura. 

Nadie  ciertamente  afirma  que  el  santo  haya  atribuido  un  valor  real  y ab- 
soluto a todos  los  signos  de  la  Sma.  Trinidad  que  se  encuentran  en  sus  obras; 
ya  que  no  pocos  aparecen  a primera  vista  como  fruto  subjetivo  de  su  ingenio,  que 
siempre  procuró  en  el  desarrollo  de  las  cuestiones,  en  el  método  y aun  en 
el  estilo  honrar  a la  Trinidad  augusta. 

Mas  con  frecuencia  S.  Buenaventura  presenta  signos  de  Dios  Trino  como 
objetivos  y enraizados  en  las  esencias  de  las  cosas.  Sobre  la  índole  y el  valor 
de  los  mismos  no  convienen  los  intérpretes.  Algunos  no  ven  en  ellos  sino  sólo 
flores  de  poesía,  sin  valor  real.  Otros  juzgan  estas  partes  como  defectos;  con- 
tingencia necesaria  de  toda  obra  humana.  Un  tercer  grupo,  cuyo  representante 
más  autorizado  es  Gilson,  conceden  un  valor  objetivo  a la  doctrina  de  la  ana- 
logía trinitaria. 

Tanta  variedad  de  opiniones  se  debe,  según  el  autor,  a que  nunca  se  es- 
tudió el  tema  a la  luz  de  los  principios  que  lo  fundamentan  y lo  forman. 

Para  llenar  esta  gran  deficiencia  investiga  los  fundamentos  que  constituyen 
la  estructura  analógica  de  todo  el  universo. 

Su  trabajo  será  útil  también,  nos  dice  el  autor,  porque  en  nuestra  época 
hay  un  resurgimiento  del  problema  de  la  analogía  de  la  Trinidad  en  el  campo 
de  la  filosofía  cristiana  y en  el  de  la  restauración  de  la  vida  de  los  fieles. 

La  obra  está  dividida  en  dos  grandes  partes.  En  la  primera  se  trata  de 
los  grados  de  la  analogía  de  la  Sma.  Trinidad.  Estos  grados  en  orden  ascendente 
son  los  tres  siguientes:  vestigio,  imagen  y semejanza.  Dé  cada  uno  se  estudia  la 
existencia,  la  naturaleza  y su  valor  en  orden  al  conocimiento  de  la  Sma.  Trinidad. 

La  segunda  parte  se  ocupa  de  la  analogía  de  la  Sma.  Trinidad  en  cada 
una  de  las  criaturas:  en  el  mundo  sensible,  en  el  mundo  espiritual  y en  el 
mundo  sobrenatural. 

Como  es  imposible,  dentro  de  los  límites  de  una  reseña  bibliográfica,  dar 
una  idea  algún  tanto  completa  de  todo  el  rico  contenido  del  libro,  nos  contenta- 
remos con  tocar  algunos  puntos. 

Toda  criatura  esencialmente  se  refiere  a Dios  como  a su  Principio  Creador 
y de  ahí  su  configuración  a la  Trinidad  como  de  lejos,  pues  mira  las  relaciones, 
divinas  ad  extra.  Es  el  vestigio. 
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Los  seres  dotados  de  conocimiento  y libertad  tienen  además  a Dios  como 
objeto  de  conocimiento  y amor.  Así  imitan  a Dios  en  el  conocimiento  y amor 
de  Sí  mismo,  que  dan  origen  a la  generación  del  Verbo  y o la  procesión  del 
Espíritu  Santo.  De  esta  manera  la  criatura  expresa  la  Trinidad  no  según  las  re- 
laciones ad  extra,  sino  según  las  relaciones  ad  intra.  Representan  el  prototipo 
no  de  lejos,  sino  como  de  cerca.  Es  la  imagen. 

Finalmente  en  la  unión  sobrenatural,  el  alma  adornada  con  la  gracia  y las 
tres  virtudes  teológicas  se  une  a las  divinas  personas  por  la  participación  de  la 
misma  naturaleza  y con  esto  alcanza  la  plenitud  de  la  conformidad  posible  con 
Dios.  Es  la  semejanza. 

Una  cuestión  capital  para  conocer  la  naturaleza  o perfección  analógica  del 
vestigio  es  saber  qué  distinción  existe  entre  los  atributos  e ideas  divinos. 

Las  doctrinas  de  Santo  Tomás  y de  San  Buenaventura  en  este  punto  son 
divergentes.  Para  el  primero  la  distinción  viene  ab  extrínseco,  de  la  relación 
de  la  esencia  divina  a las  criaturas;  para  el  segundo,  ab  intrínseco,  de  la  misma 
naturaleza  de  la  sabiduría  divina. 

El  autor  afirma  que  el  origen  remoto  de  la  famosa  distinción  formal  de 
Escoto  está  en  San  Agustín;  y el  origen  próximo,  en  San  Buenaventura.  La 
cosa,  aunque  no  la  palabra,  se  encuentra,  pues,  en  la  tradición  patrística.  La  in- 
novación en  la  cuestión  de  la  simplicidad  divina  durante  la  edad  áurea  de  la 
escolástica  no  fue  la  distinción  formal  de  Escoto,  que  por  otra  parte  responde 
mejor  a las  exigencias  de  la  razón;  sino  la  virtual  ab  extrínseco  de  Santo 
Tomás  sénior. 

La  razón  natural  sola  no  puede  llegar  por  medio  del  vestigio  al  conocimien- 
to de  las  tres  personas  divinas,  pero  iluminada  por  la  fe  puede  mediante  el  ves- 
tigio avanzar  mucho  en  este  conocimiento. 

Uno  de  los  principios  que  más  a fondo  estudia  es  el  célebre  de  San  Agustín: 
«anima  eo  ipso  est  imago  Dei,  quo  eius  capax  est,  eiusque  particeps  esse  potest». 

En  estas  palabras  está  el  meollo  de  toda  la  doctrina  de  San  Agustín  y de 
San  Buenaventura  sobre  la  imagen  de  Dios  y ellas  tienen,  además,  máxima  im- 
portancia para  conocer  los  principios  que  rigen  las  relaciones  entre  la  naturale- 
za y la  gracia. 

Lamentablemente  el  dicho  augustiniano  poco  a poco  fué  despojado  de  su 
significación  genuina  para  recibir  otra  del  todo  ajena  a la  mente  del  Doctor 
de  Hipona. 

Según  los  intérpretes,  como  Schmaus,  Boyer,  Gilson,  la  mente  de  San 
Agustín  y San  Buenaventura  puede  enunciarse  así:  El  alma  es  imagen  de  Dios, 
en  cuanto  tiene  capacidad  o aptitud  para  cierto  acto,  en  concreto,  para  el  acto 
de  conocer  y amar  a Dios.  Esta  potencia  se  reduce  a acto,  primero  por  la  gracia 
y últimamente  por  la  visión  beatífica. 

Estos  autores  concuerdan  su  interpretación  con  la  sentencia  de  Santo  Tomás. 
Pero  el  Doctor  Angélico  tiene  conciencia  que  su  doctrina  sobre  la  imagen  de 
Dios  es  distinta  de  la  de  San  Agustín. 

El  autor  prueba  largamente  que  «anima  capax  Dei»  en  el  Doctor  de  Hipona 
no  significa:  capaz  de  conocer  o de  amar  a Dios;  es  decir,  no  indica  una  potencia 
activa,  capacidad  de  una  acción;  sino  más  bien  una  potencia  pasiva  actuada  tie- 
ne a Dios,  que  es  su  Luz. 
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El  alma  es  imagen  de  la  Trinidad  en  cuanto  representa  las  procesiones 
-divinas  intrínsecas.  Esto  no  se  daría  si  conociese  y amase  a Dios  sólo  por  medio 
del  mundo  externo,  por  una  especie  sensible  y abstracta  (como  quiere  Aristó- 
teles). Es  imagen  porque  lleva  en  sí  la  luz  divina  como  objeto  intrínseco  del 
conocimiento  y del  amor. 

De  los  conceptos  «capax  Dei»  y «parliceps  Dei»  augustinianos  deduce  el  autor 
que  en  los  escritos  de  San  Agustín  el  orden  natural  y sobrenatural  están  cir- 
cunscriptos con  tan  claros  límites  que  de  ninguna  manera  pueden  confundirse. 

San  Buenaventura  es  fiel  discípulo  de  San  Agustín;  pero  discípulo  aventa- 
jado que  ilumina  con  nuevas  luces,  tomadas  del  Pseudo-Dionisio  y de  la  escuela 
de  San  Víctor,  el  concepto:  anima  capax  Dei. 

La  imagen  natural  de  Dios  puede  recibir  su  último  complemento:  la  gracia 
y la  gloria.  Esta  potencia  obediencial  es  pasiva,  pues  no  dice  tendencia  a Dios, 
sino  más  bien  disposición  del  alma.  De  esta  manera  se  salva  la  gratuidad  de 
la  gracia,  que  parece  peligrar  si  esta  potencia  pasiva  se  convierte  en  capacidad 
activa  del  entendimiento. 

Bastante  distancia  hay  entre  el  Doctor  Seráfico  y el  Angélico  sobre  la  doc- 
trina de  la  imagen.  En  éste  falta  el  mismo  fundamento  de  la  consubstancialidad 
de  las  potencias;  pues,  siguiendo  a Aristóteles,  afirma  que  el  entendimiento 
y la  voluntad  son  accidentes  del  alma. 

San  Buenaventura  sostiene  la  esencial  igualdad  de  la  imagen  en  el  ángel 
y en  el  hombre,  Santo  Tomás  lo  niega.  Los  dos  son  consecuentes  con  sus 
principios. 

Hablando  del  principio  de  la  triple  forma  de  vida:  la  activa,  la  contempla- 
tiva y la  mixta,  dice  que  los  dominicos  profesan  el  primado  de  la  especulación, 
sin  descuidar  la  unción;  los  franciscanos,  el  de  la  unción  o gusto  de  la  divina 
suavidad,  pero  a la  que  tienen  que  ir  por  el  camino  de  la  especulación. 

Antes  de  llegar  a la  Conclusión,  tiene  un  interesante  Corolario  sobre  la 
«teoría  racional»  del  misterio  de  la  Trinidad  y de  la  síntesis  augustiniana  medieval. 

En  este  asunto  siguen  también  distintos  caminos  el  Angélico  y el  Se- 
ráfico. Este  va  tras  las  huellas  de  San  Agustín,  pero,  sobrepasando  a su  Maestro, 
da  cima  a un  proceso  evolutivo  y progresista. 

En  el  Doctor  de  Hipona  la  fuente  arcana  de  la  Trinidad  de  personas  que 
ilustra  a priori  el  misterio  es  el  atributo  de  la  sabiduría:  summa  sapientia  ponit 
Trinitatem;  en  San  Buenaventura  es  el  de  la  bondad:  summa  bonitas  ponit 
Trinitatem. 

En  su  Conclusión  toca  el  autor  varios  puntos. 

Sobre  el  valor  objetivo  de  las  analogías  de  San  Buenaventura,  el  autor 
distingue  dos  campos.  El  primero  se  refiere  al  conocimiento  filosófico  y teo- 
lógico de  Dios.  Buenaventura  antes  de  Escoto  defiende  decididamente  el  valor 
objetivo  de  lo  que  el  vestigio  proporciona  de  la  esencia  divina.  Tanto  en  la 
distinción  formal  como  en  la  univocidad  conceptual  el  Seráfico  es  Precursor  del 
Doctor  Sutil.  Conocida  la  Trinidad  por  la  revelación  el  vestigio  nos  ayuda  a 
conocer  mejor  no  sólo  la  esencia,  sino  también  las  personas  divinas. 

El  segundo  campo  es  el  ascético-místico.  En  la  imagen  y semejanza  de 
Dios  están  los  fundamentos  de  la  contemplación  intelectual  y de  la  afectiva. 
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El  diligente  y devoto  escrutador  del  universo  no  sólo  conoce  especulativamente 
que  toda  criatura  representa  a Dios  uno  y trino;  sino  también,  cómo  se  llega  a 
El,  que  es  la  ciencia  de  la  vida  eterna. 

Finalmente  el  autor  valora  la  doctrina  del  Seráfico.  Concede  que  tiene 
deficiencias  que  provienen  ya  de  la  limitación  humana,  ya  de  las  circunstancias 
de  su  tiempo.  Su  mérito  principal  y permanente  es  haber  iluminado  los  prin- 
cipios fundamentales  que  rigen  la  doctrina  de  la  analogía  universal. 

Huelga  decir  la  gran  importancia  que  tiene  el  libro  para  conocer  varios  y 
fundamentales  aspectos  de  la  doctrina  de  San  Buenaventura,  para  captar  mejor 
ciertas  corrientes  filosófic-teológicas  del  medioevo  y para  discernir  con  más 
exactitud  algunas  enseñanzas  divergentes  de  Santo  Tomás  de  Aquino. 

Sin  duda  que  algunas  afirmaciones  del  autor  serán  difícilmente  admitidas 
por  los  tomistas. 

La  figura  del  Angélico,  a quien  se  le  trata  con  todo  respeto,  sale  algo  eclip- 
sada en  su  parangón  con  San  Buenaventura,  por  lo  menos  en  los  problemas 
en  que  el  Autor  los  enfrenta. 

J.  Sily,  s.  I. 


Giuseppb  Facgin,  Meister  Eckhart.  (20,5  x 13,5  cms.,  404  págs.).  Biblioteca  de 

Filosofía.  Editorial  Sudamericana.  Buenos  Aires,  1953. 

La  importancia  que  Eckhart  y sus  discípulos  adquirieron  en  el  desarrollo 
del  pensamiento  occidental,  por  las  prolongadas  influencias  de  su  posición  espi- 
ritual e intelectual  en  el  pensamiento  europeo,  especialmente  en  los  pensadores 
alemanes,  no  er3  desconocida  al  historiador  de  la  Filosofía.  A pesar  de  que  no 
pocos  estudiosos,  desde  fines  del  siglo  pasado,  dedicaron  sus  mejores  esfuerzos 
a desentrañar  el  pensamiento  del  dominico  alemán  y establecer  los  textos  autén- 
ticos de  sus  obras,  no  había  hasta  ahora  una  obra  de  conjunto  que  presentase, 
con  un  sentido  de  profunda  comprensión  y simpatía,  al  mismo  tiempo  que  am- 
pliamente documentada,  la  totalidad  del  pensamiento  del  Maestro  de  Colonia, 
interpretado  a la  luz  de  las  numerosas  investigaciones  realizadas  desde  fines  del 
siglo  último  principalmente.  Este  estudio  lo  ha  realizado  Faggin,  con  una  sol- 
vencia poco  común  en  obras  de  tan  difícil  y compleja  materia,  y a través  de  un 
impecable  método  científico. 

En  el  momento  en  que  las  grandes  instituciones  históricas  que  habían  cons- 
tituido el  esqueleto  de  la  civilización  medieval,  comprometían  en  su  desinte- 
gración la  universalidad  del  cristianismo  que  las  fundara,  y que  nuevos  proble- 
mas surgían  en  los  horizontes  europeos,  afirmándose  en  todas  las  nuevas  mani- 
festaciones el  sentido  de  lo  individual,  en  ese  cruce  de  dos  épocas,  aparece  el 
Maestro  Eckhart.  Medieval  por  la  estructura  de  sus  obras  latinas,  su  logicismo 
y su  dialéctica,  por  la  valoración  de  lo  universal  y olvido  de  lo  concreto,  y su 
supremo  interés  teocéntrico,  guarda  el  Maestro  de  Colonia  de  esa  grande 
época,  todo  aquello  que  la  perenniza  y no  la  hace  caducar,  y adoptando  al  mismo 
tiempo  una  posición  espiritual  que  se  prolongará  en  la  mística  alemana  protes- 
tante. Eckhart  es  un  genio  profundamente  metafísico  como  Santo  Tomás,  que 
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elabora  sus  teorías  y expresa  sus  más  elevados  sentimientos  y éxtasis  místico» 
con  la  más  especulativa  de  las  dialécticas;  pero,  al  mismo  tiempo,  es,  y en  esto 
difiere  del  Angélico,  un  hombre  caracterizado  por  la  ausencia  de  sistemática  y 
por  una  visión  intuitiva  y poética  del  mundo  y de  Dios.  Eckhart  es,  posiblemen- 
te, después  de  Tomás  de  Aquino,  uno  de  los  más  típicos  representantes  de  esa 
edad,  que  con  tanto  acierto  Huizinga  llamó  Otoño  de  la  Edad  Media.  Sus  obras, 
su  pensamiento,  su  actuación  y su  agitada  existencia,  son  un  capítulo  de  impres- 
cindible importancia  para  el  conocimiento  de  la  mentalidad,  las  ideas,  y aún  la 
vida  social  de  esa  época,  y para  la  historia  de  la  cultura  occidental.  Es,  final- 
mente, el  más  típico  representante  de  esa  larga  corriente  de  místicos  alemanes 
que  e!  A.  llama  acertadamente  el  «misticismo  especulativo»;  misticismo  que 
contrapone,  según  la  terminología  tradicional,  al  «fenomenismo  místico». 

El  A.  estudia  el  misticismo  especulativo  de  Meister  Eckhart  y su  relación 
con  la  Mística  Alemana  Preprotestante.  El  misticismo  especulativo,  a semejanza 
del  fenomenismo  místico,  se  refiere  a las  mismas  experiencias  místicas,  que  este 
último  no  hace  más  que  describir;  pero  se  diferencia  de  él  por  su  carácter 
especulativo  o metafísico,  porque  no  se  conforma  con  comprobar  y considerar 
el  fenómeno  místico  como  una  dádiva  gratuita  de  Dios,  excepcional  y sobre- 
natural, sino  que  la  interpreta  y la  injerta  dentro  de  un  sistema  especulativo, 
filosófico,  que  se  caracteriza  por  no  negar  a la  razón  límites  de  ninguna  especie. 
Dentro  de  esta  corriente,  que  tuvo  uno  de  sus  más  poderosos  propugnadores  en 
Escoto  Erígena,  Meister  Eckhart,  mentalidad  eminentemente  especulativa,  enfoca 
el  fenómeno  místico  como  un  pretexto  para  construir  a base  de  él,  todo  un 
complejo  sistema  de  caracteres  decididamente  filosóficos.  Estos  rasgos  explican 
el  acogedor  recibimiento  que  el  pensamiento  de  Eckhart  tuvo  en  la  Mística 
alemana  preprotestante.  Esta  tendencia  mística  tiene  sus  rasgos  peculiares;  tiende 
a desarrollarse  fuera  o en  contra  de  la  Revelación  cristiana,  pues  no  concibe 
la  relación  entre  Dios  y el  alma  como  un  don  gratuito  de  la  gracia  de  Cristo, 
sino  como  una  relación  natural  y normal;  sustituye  el  interés  moral-soteriológico 
preponderante  en  la  primitiva  práctica  cristiana,  por  el  interés  especulativo  y 
metafísico,  subordinando,  al  menos,  aquél  a éste;  surge,  no  tanto  de  la  necesi- 
dad de  justificar  filosóficamente  la  experiencia  mística,  cuanto  de  acercar  la 
razón  a la  comprensión  plena  del  contenido  del  mensaje  cristiano. 

Desde  la  primera  gran  edición  de  los  escritos  alemanes  de  Eckhart,  reali- 
zada por  Pfeiffer  en  la  primera  mitad  del  siglo  pasado,  hasta  la  reciente  edición 
crítica  de  las  obras  latinas  dirigida  por  Théry  O.  P.  y Klibansky,  uno  de  los 
principales  problemas  a que  se  vieron  abocados  los  estudiosos  fué  el  de  esta- 
blecer el  texto  auténtico  de  las  obras  del  Maestro;  no  resultaba  con  frecuencia 
fácil  determinar  la  autenticidad  de  sus  sermones,  porque  no  rara  vez  se  encon- 
traban sin  nombre  de  autor;  otras  veces  el  nombre  del  Maestro  sólo  se  refería 
indirectamente  a él,  y directamente  a una  obra  de  algún  discípulo  o admirador, 
Faggin  nos  da  un  acabado  resumen  de  estas  búsquedas  e investigaciones,  una 
enumeración  completa  de  los  códices  y los  resultados  a los  que  se  ha  llegado 
hasta  el  presente.  Podemos  decir  que  es  un  estudio  exhaustivo,  en  que  detalla  los 
sucesivos  hallazgos,  su  valor,  sin  dejar  de  indicar  las  lagunas  que  aún  perma- 
necen sin  llenar.  Completa  su  estudio  con  una  bibliografía  exhaustiva  también. 
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sobre  Eckhnrt  (menos  completa  sobre  Tauler  y Susso  y la  Theologia  Deutsch- 
land),  que  llega  hasta  el  año  1948;  a la  cual  añade  una  enumeración  de  las 
diversas  ediciones  a partir  de  la  primera  de  1948,  hasta  las  más  modernas  en 
lenguas  romances. 

Otro  mérito  indiscutible  de  la  obra  de  F.,  es  el  acabar  definitivamente  con 
la  larga  disputa  que  ha  dividido  la  exégesis  eckhartiana;  por  un  lado,  los  que 
se  apoyaban  en  las  obras  latinas  en  las  que  aparece  todo  el  rigor  del  método  y 
del  sistema  de  este  típico  representante  del  medioevo,  como  Martinetti  y Théry; 
y los  que.  despreciando  las  obras  latinas,  sólo  se  apoyan  en  los  sermones  ale- 
manes, viendo  en  éstos  la  expresión  sin  trabas  del  pensamiento  genuino  del 
maestro  alemán,  dirigido  a conmover  al  pueblo,  plagado  de  imágenes  audaces  y 
desbordantes,  como  lo  han  juzgado  Denile,  Karrer  y Dempf.  Cierto  es  que 
estas  dos  tendencias  han  contribuido  a aclarar  más  el  sentido  heterodoxo  que, 
obejtivamente,  caracteriza  las  doctrinas  de  E.,  así  como  a salvar  la  integridad 
y plena  catolicidad  de  su  pensamiento.  Esas  exageraciones  hacían  olvidar  que 
era  imposible  que  un  pensador  de  la  talla  de  E.  oscilara  entre  dos  posiciones 
tan  decididamente  inconfundibles,  y que  se  desdoblara  su  obra  en  dos  grupos  tan 
abiertamente  antagónicos:  las  latinas  y las  alemanas. 

Con  todo,  F.  no  deja  de  colocar  a Sckart  dentro  de  la  corriente  neoplató- 
nica,  sin  dejar  de  reconocer,  más  aún,  reivindicando  el  carácter  profundamente 
íntelectualista  de  su  pensamiento,  y su  auténtica  raigambre  tomista.  Parece,  em- 
pero, el  A.  darle  demasiada  importancia  a los  Sermones,  en  la  interpretación 
que  hace  del  Maestro  a base  de  la  exégesis  de  sus  obras.  La  teoría  de  Théry, 
aunque  llevada  a límites  que  él  mismo  no  puede  probar  enteramente,  no  deja 
de  tener  su  fundamento:  estudiar  a Eckhart  a base  de  sus  sermones  es  estudiarlo 
bajo  un  prisma  falso;  el  predicador,  por  su  misma  función,  llega  a adquirir 
un  renombre  más  extenso  que  el  del  teólogo  e investigador  que  trabaja  en  la 
soledad;  E.  se  encontró  en  esta  situación;  y así,  mientras  sus  comentarios  apenas 
sobresalen  de  la  masa  de  obras  de  este  género,  sus  sermones  estarán  durante 
mucho  tiempo  en  boga,  y llegarán  a tener  una  influencia  que  no  tuvo  ninguna 
otra  obra  suya.  Théry,  con  todo,  a pesar  de  sus  indiscutibles  méritos  en  los 
trabajos  que  ha  realizado  sobre  E.,  no  deja  de  manifestar  su  voluntad  de  hacer 
del  Maestro  de  Colonia  un  tomista  y un  Íntelectualista  de  la  más  alta  alcurnia. 

La  conclusión  a que  nos  lleva  la  lectura  de  esta  gran  obra  de  Faggin,  la 
podemos  resumir  en  los  siguienes  puntos:  hay  que  distinguir  el  E.  de  intención 
y el  E.  de  hecho.  Es  cierto  que  él  mismo  se  defendió  de  las  acusaciones  de 
panteísmo  que  sus  adversarios  le  achacaban  a base  de  la  interpretación  literal 
de  sus  obras;  que  únicamente  lo  atacaron  aquellos  que  fueron  sus  enemigos 
personales;  que  afirmó  el  pluralismo,  y que  exigió  que  sus  palabras  fueran  in- 
terpretadas «pie  et  sane»;  pero  la  lógica  interna  de  sus  obras  y su  doctrina, 
cuyo  eje  es  su  teoría  del  «esse»  y las  relaciones  entre  la  existencia  de  Dios  y de 
las  creaturas,  llevan  a una  concepción  panteísta  del  universo.  De  ahí  la  lucha 
entre  sus  intérpretes,  quienes,  con  mayor  o menor  fundamento  exegético,  lo  hacen 
monista,  panteísta,  neoplatónico,  augustiniano,  y no  faltan  quienes  insinúen  su 
filiación  averroísta.  Su  influencia  en  la  mística  alemana  preprotestante  es  recha- 
zada por  el  A.,  como  una  afirmación  sin  fundamentos  reales,  al  menos  en  la 
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medida  que  han  querido  atribuirle  los  comentaristas  y editores  protestantes,  que, 
aunque  han  tenido  el  mérito  de  ser  los  primeros  en  resucitar  a Eckhart,  no  han 
sido,  con  todo,  los  más  felices  en  su  interpretación.  Otra  conclusión  a la  que 
se  llega:  el  carácter  eminentemente  intelectualista,  fruto  de  su  formación  me- 
dieval y del  ambiente,  al  mismo  tiempo  que  su  tendencia  congénita  hacia  un 
intuicionismo  de  tipo  neoplatónico.  Muchos  otros  méritos  habría  que  enumerar 
en  esta  obra:  el  riguroso  método,  la  equilibrada  exégesis  de  los  textos  eckhar- 
tianos  a través  de  la  cual  interpreta  al  Maestro,  su  vastísima  erudición,  etc. 

Han  quedado,  empero,  algunos  vacíos  en  la  obra  de  Faggin:  cierto  es  que 
algunos  de  los  elementos  de  las  teorías  de  E.  estaban  ya  en  el  ambiente;  pero 
¿hasta  qué  punto  E.  da  forma  y consistencia  a elementos  ya  existentes,  y en  qué 
medida  es  original?  Este  es,  sin  duda,  uno  de  los  puntos  que  los  futuros  estudios 
e investigaciones,  aún  sin  finalizar,  sobre  Eckhart,  habrán  de  aclarar.  Además, 
aunque  F.  limita  su  obra  a la  influencia  de  E.  en  la  Mística  Alemana  Prepro- 
testante, no  hubiera  estado  de  más  sintetizar  las  conclusiones  a que  se  ha  lle- 
gado en  las  investigaciones  sobre  la  influencia  del  Maestro  en  el  Protestantismo 
y la  filosofía  idealista  alemana;  síntesis,  por  otra  parte,  que  no  deja  de  hacer 
acerca  del  estado  de  Iqs  estudios  eckhartianos,  en  lo  tocante  a otros  puntos  doc- 
trinales o históricos  que  se  relacionan  con  el  Maestro. 

Algo  sobre  la  edición  castellana:  Sudamericana,  con  la  edición  de  obras  como 
la  presente,  pasa  a la  vanguardia  de  nuestras  editoriales  que  se  abocan  a la 
edición  de  obras  «serias»,  tan  poco  frecuentes,  en  los  fondos  editoriales  a los  que 
estamos  acostumbrados.  No  es  la  presente  una  obra  de  vulgarización,  sino  una 
obra  científica,  del  más  alto  rango,  imprescindible  en  el  futuro  para  los  estu- 
diosos de  la  Filosofía  o de  la  Historia  de  la  Cultura.  Es  de  desear  que  no  sea 
la  última.  La  traducción,  correcta;  la  edición,  impecable. 

Roberto  J.  Brie,  s.  j. 


Jacques  Leclerco,  11  setiso  della  storia  nel  pensiero  cristiano.  (12  x 18  cms.;  125 
págs.).  Societá  Editrice  «Vita  e Pensiero».  Milano,  1954. 

La  presente  obra  recoge  seis  conferencias  pronunciadas  por  el  A.  sobre 
diversos  temas  que  se  emparentan  y adquieren  unidad,  por  abordarse  en  ellas 
algunos  de  los  problemas  temporales  ante  los  que  el  cristiano  no  puede  quedar 
indiferente.  No  es  un  ensayo  de  teología  de  la  historia,  como  podría  indicar 
equivocadamente  el  título  dado  a la  versión  italiana;  el  del  original  francés, 
«Penser  Chrétiennement  notre  temps»,  nos  da  con  mayor  fidelidad  el  contenido 
de  esta  pequeña  obra. 

Con  un  estilo  sugestivo  y dinámico,  nacido  del  diálogo  con  quienes  han  sen- 
tido la  urgencia  de  la  responsabilidad  cristiana  frente  a la  construcción  de  la 
«ciudad  temporal»,  y manifiestamente  vitalizado  por  experiencias  personales, 
el  A.  nos  pone  frente  al  Cosmos,  para  hacernos  penetrar  en  su  profundo  sentido 
.teológico;  nos  sitúa  ante  la  historia  del  mundo  y el  creciente  sentido  de  lo  his- 
tórico que  caracteriza  todas  las  manifestaciones  humanas  del  último  siglo;  y 
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frente  a la  necesidad  de  mirar  a la  Iglesia  a través  de  ese  prisma  (como  quiera 
que  es  también  una  institución  histórica),  para  poder  valorar  mejor  lo  substan- 
cial de  ella  y prescindir  de  lo  accidental  cambiante,  y en  consecuencia  poder 
adaptar,  con  un  criterio  más  realista,  la  acción  apostólica  a los  momentos  y cir- 
cunstancias que  vivimos;  nos  coloca  asimismo  frente  a una  de  las  leyes  histó- 
ricas a,  la  que  no  podemos  sustraernos:  las  obras  a largo  plazo  son  las  que  real- 
mente dejan  su  huella  en  el  hombre  y en  la  historia;  frente  a la  necesidad  del 
testimonio  en  un  mundo  carente  del  sentido  de  lo  religioso;  frente  a la  tensión 
comunismo-cristianismo;  y.  por  último,  frente  al  acelerado  cambio  que  le  está 
operando  en  la  civilización  occidental. 

La  laudable  libertad  de  espíritu  (no  faltan  quienes  la  hayan  juzgado  exage- 
rada) con  que  el  A.  desarrolla  sus  temas,  lo  hace  caer  no  raras  veces  en  exage- 
raciones, generalizaciones,  afirmaciones  rotundas  donde  no  se  ve  más  que  una 
opinión  personal,  o ausencia  de  una  mayor  fundamentación ; cosas  todas  expli- 
cables por  tratarse  de  «conferencias»,  en  las  que  frecuentemente  lo  que  hemos 
señalado  como  defectos,  tal  vez  no  sean  más  que  artificios  retóricos,  o condicio- 
nes impuestas  por  el  género  literario.  A pesar,  pues,  de  ello,  esta  obra  es,  para 
la  juventud  de  hoy,  todo  un  programa  de  acción  no  menos  que  de  vida  espiritual; 
una  consigna  sobre  la  actitud  cristiana  frente  al  mundo  moderno  y una  venta- 
na, abierta  por  mano  maestra,  para  mirar  desde  ella,  cristianamente,  el  mundo 
de  nuestros  contemporáneos. 

Roberto  J.  Brie,  s.  j. 


Grillmeier  A.  y Bacht  H.,  Das  Konzil  von  Chalkedon,  Geschichte  und  Ge- 

genwart.  (15  x 23  cm.  1,  768  págs.;  II,  968  págs.;  III,  982  págs.).  Echter* 

Verlag  Wiirzburg,  1954. 

La  ciencia  teológica  del  siglo  XX  ha  querido  pagar  su  tributo  de  admiración 
a una  de  las  fuentes  purísimas  de  la  dogmática  cristológica  y lo  ha  hecho  con 
esta  monumental  obra  dedicada  al  Concilio  de  Calcedonia  en  su  décimo  quinto 
centenario. 

Más  de  cincuenta  autores,  entre  los  más  ilustres  estudiosos  de  la  teología 
y la  historia  de  los  dogmas,  convocados  por  la  Facultad  Teológica  de  San  Jorge 
en  Francfort,  han  unido  sus  esfuerzos  para  profundizar  en  algunos  puntos  del 
Concilio  y señalar  la  actualidad  de  sus  declaraciones  dogmáticas. 

Cada  uno  de  sus  artículos  merecería  un  comentario  aparte  y su  sola  lista 
hace  ver  ya  la  inteligencia  con  que  los  RR.  PP.  Grillmeier  y Bacht  trabajaron 
en  la  preparación  de  la  misma. 

El  primer  tomo  está  dedicado  a «la  Fe  de  Calcedonia»  y estudia  sucesiva- 
mente «los  antecedentes  dogmáticos  del  Concilio»,  «el  cuadro  histórico»,  «el 
dogma  de  Calcedonia»,  «Deus  Homo  Jesús  Christus»  y «las  luchas  teológicas 
desarrolladas  en  torno  al  Concilio».  Son  quince  artículos  escritos  en  francés 
o en  alemán  encabezados  por  uno  del  mismo  Grillmeier  (5-202)  acerca  de  la 
preparación  de  la  definición  calcedonense:  «una  Persona  in  duabus  naturis» 
de  planteo  profundo  y original.  Le  sigue  una  edición  crítica  de  algunos  frag- 
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mentos  apolinaristas  por  el  R.  P.  de  Riedmatten  y el  R.  P.  Camelot  cierra 
la  parte  de  los  antecedentes  con  un  artículo  sobre  la  oposición  de  dos  cristo- 
logias:  Nestorio  y Eutiques. 

En  el  cuadro  histórico  nos  encontramos  con  un  hermoso  trabajo  sobre  la 
Basílica  que  fue  teatro  de  las  sesiones  por  el  arqueólogo  A.  M.  Schneider. 
El  R.  P.  H.  Rahner  describe  las  virtudes  de  San  León  Magno  como  Papa  del 
Concilio  entre  las  que  se  destaca  su  cristiana  moderación.  El  R.  P.  Goemans 
por  su  parte  señala  la  importancia  del  Concilio  como  prueba  de  la  primacía 
del  Romano  Pontífice  en  cuanto  a la  convocación  y celebración  y clausura  de 
la  reunión  ecuménica.  En  la  tercera  parte  el  trabajo  del  P.  Galtier  sobre  San 
León  y San  Cirilo  y su  mutua  influencia  en  las  discusiones  conciliares  es  una 
nueva  muestra  del  amplio  dominio  que  el  autor  posee  sobre  esos  temas  y 
deja  aclarado  como  el  «tomus  ad  Flavianum»  consiguió  corregir  la  terminología 
ciriliana  que  parecía  imponerse  a todos  los  obispos  reunidos.  La  última  parte 
nos  ofrece  dos  magníficas  investigaciones  históricas  a cargo  de  los  PP.  Lebon 
y Moeller  sobre  la  cristología  monofisita  siriaca  y sobre  el  calcedonismo  y 
neocalcedonismo  hasta  fines  del  siglo  VI  respectivamente.  Ambos  autores  son 
verdaderas  autoridades  en  sus  materias  y especialmente  el  segundo  trabajo  puede 
ser  considerado  com  el  más  novedoso  de  todo  el  volumen  y sus  conclusiones 
demuestran  la  importancia  de  no  dejar  en  las  sombras  las  fórmulas  que  el 
influjo  de  San  León  hizo  aprobar  en  Calcedonia:  «salva  propietate  utriusque 
naturae...  agit  utraque  forma  quod  proprium  est».  Los  Concilios  del  VII  siglo 
no  harán  más  que  confirmar  esta  tendencia. 

El  segundo  tomo  considera  las  repercusiones  de  Concilio  divididas  en  tres 
partes:  las  repercusiones  políticas,  los  conflictos  de  jurisdicción  dentro  de  la 
Iglesia  y los  cismas  provocados  por  el  rechazo  de  algunas  declaraciones  cal- 
cedonenses.  Estos  temas  interesarán  especialmente  al  historiador  y al  canonista. 
La  segunda  parte  trata  de  las  repercusiones  de  Calcedonia  en  la  vida  interior 
de  la  Iglesia  y se  destaca  la  influencia  que  sus  decisiones  tuvieron  sobre  la 
organización  eclesial  y la  liturgia.  La  tercera  parte  se  relaciona  más  directa- 
mente con  la  teología  ya  que  abarca  la  influencia  del  Concilio  en  Occidente 
desde  451  hasta  la  época  de  la  Gran  Escolástica.  Dos  trabajos  merecen  seña- 
larse: el  del  canónigo  Bardy  sobre  las  controversias  cristológicas  entre  el  con- 
cilio de  Calcedonia  y ia  muerte  del  Emperador  Anastasio  y el  del  R.  P.  Grill- 
meier  sobre  la  teología  en  Occidente  desde  Boecio  hasta  Gregorio  el  Grande. 
El  R.  P.  Solano  destaca  la  influencia  calcedonense  en  la  controversia  adopcio- 
nista  del  siglo  VIII  en  España  V dos  eminentes  profesores,  los  Dres.  Ott  y 
Backes  estudian  las  relaciones  de  la  Escolástica  con  Calcedonia.  Completa  el 
tomo  una  tabla  cronológica  de  los  más  importantes  sucesos  en  torno  al  Concilio 
y sus  reprecusiones. 

Esta  importante  obra  no  ha  querido  ser  solamente  historia,  por  eso  su 
tercer  tomo  está  dedicado  al  Concilio  Calcedonense  en  sus  influencias  actuales, 
ya  su  subtítulo  nos  hablaba  de  historia  y actualidad.  Abre  el  tomo  un  profundo 
estudio  del  R.  P.  K.  Rahner  sobre  «Calcedonia:  punto  de  llegada  o de  parti- 
da?» Le  siguen  cinco  trabajos  sobre  cristología  a cargo  de  los  RR.  PP.  Ternus, 
Congar,  Danielou  y de  los  profesores  Welte  y Arnold.  Cierran  la  primera  parte 
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dos  contribuciones  debidas  a las  plumas  de  los  profesores  Geiselmann  y Fries 
sobre  la  influencia  de  Calcedonia  en  Móhler  y Newman  respectivamente. 

La  última  parte  del  libro  entablu  un  diálogo  con  otras  religiones  y confe- 
siones. Dejando  de  lado  el  novedoso  ensayo  del  R.  P.  Neuner  sobre  la  doc- 
trina hindú  de  los  «avatares»  y las  reflexiones  sugeridas  de  sus  relaciones  con 
el  misterio  de  la  Encarnación,  todos  los  otros  estudios  se  orientan  hacia  los 
protestantes.  El  R.  P.  Congar  y el  R.  P.  Witte  investigan  la  cristología  de 
Lutero  y de  Calvino.  Barth,  Brunner  y Bulmann  son  examinados  para  señalar 
sus  divergencias  y aproximaciones  con  Calcedonia  por  los  profesores  Volk  y 
Schnackenburg.  La  cristología  inglesa  y la  rusa  son  el  objeto  de  sendos  envíos 
de  los  RR.  PP.  Leeming  y Schultze. 

Esta  brevísima  reseña  de  los  más  importantes  trabajos  da  una  pálida  idea 
de  las  riquezas  encerradas  en  esta  obra  verdadero  monumento  de  erudición. 

Los  que  creen  que  la  teología  católica  se  contenta  con  repetir  lo  dicho 
anteriormente  podrán  ver  en  estos  tomos  como  el  pensamiento  que  acepta  una 
segura  regla  de  Fe  puede  avanzar  con  más  bríos  en  el  camino  de  la  profundi- 
zación  de  los  misterios.  El  sector  de  la  cristología  en  el  que,  seguramente,  es 
donde  más  se  ha  trabajado  muestra  hoy  como  ayer  un  constante  planteo  de 
nuevos  problemas  o de  nuevos  ángulos  de  visión  lo  que  demuestra  como  el 
Concilio  de  Calcedonia,  en  este  aspecto,  ha  sido  un  punto  de  partida  utilizado 
como  base  para  nuevos  enriquecimientos. 

Algunos  lectores  objetarán  el  haberse  decidido  por  el  sistema  de  artículos 
más  o menos  independientes  que  quitan  unidad  al  conjunto.  Sin  embargo  este 
sistema  tiene  sus  ventajas,  en  especial,  permite  a los  autores  dar  a conocer 
su  punto  de  vista  y el  resultado  de  sus  propias  investigaciones  lo  que  redunda 
en  la  riqueza  de  la  exposición.  Al  mismo  tiempo,  la  presencia  de  distintas 
autoridades  permite  matizar  las  afirmaciones  de  una  con  las  de  alguna  otra. 
Por  ejemplo,  la  conclusión,  a nuestro  juicio  demasiado  optimista,  del  Profe- 
sor Lebon.  acerca  de  la  doctrina  de  los  grandes  doctores  monofísitas  de  que 
«la  doctrine  christologique  reste  absolument  juste  et  sainé»  aparece  corregida 
y aún  rechazada  por  el  Prof.  Richard.  Llegamos  así  a una  síntesis  siempre 
provechosa. 

La  obra  concluye  con  una  bibliografía  e índices  (págs.  825-981)  complemento 
indispensable  en  trabajos  de  esta  índole  y en  este  caso  digno  remate  a tantos  y 
tan  buenos  artículos.  La  presentación  tipográfica  de  Echter-Verlag  de  Würzburg 
excelente. 

No  queda  sino  felicitar  a los  iniciadores  y propulsores  de  esta  iniciativa  y , 
agradecerles  esta  nueva  demostración  del  vigor  de  la  teología  católica  contem- 
poránea. 

Enrique  E.  Fabbri,  s.  i. 
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Jóseph  Donat,  s.  i..  Lógica  et  Introduclio  in  Philosophiam  Christianam.  (24x17,7 
cms.;  XII  -|-  182  págs.).  Summa  Philosophiae  Christianae,  t.  I.  Editio  decima 
recognita  a J.  Santeler,  S.  I.  Typis  et  sumptibus  Feliciani  Kauch.  lsns- 
bruck,  1953. 

Ontología.  (24  x 17  cms.;  VIII  *f-  218  págs.).  Summa  Philosophiae  Chris- 
tiaoae,  t.  III.  Editio  decima  recognita  a J.  Santeler,  S.  I.  Typis  et  sumptibus 
Feliciani  Rauch.  Inssbruck,  1953. 

El  nombre  del  P.  Donat  es  conocidísimo  por  el  gran  número  de  discí- 
pulos de  casi  todos  los  países,  y por  sus  excelentes  publicaciones.  Entre  éstas 
ocupa  un  lugar  preponderante  la  «Summa  Philosophiae  Cristianae»,  con  sus 
ocho  volúmenes,  y un  índice  general,  que  se  viene  publicando  desde  1910.  La 
sobriedad,  claridad,  exactitud  y actualidad  de  su  doctrina  han  abierto  a esta  obra 
las  puertas  de  muchas  casas  de  estudios  y facultades.  A la  muerte  del  Autor, 
sus  sucesores  en  las  cátedras  de  Innsbruck  le  han  redido  el  tributo  de  no  consi- 
derarse disminuidos  al  reeditar  la  obra  del  viejo  profesor,  ajustándola  de  con- 
tinuo a las  exigencias  filosóficas  de  hoy. 

En  el  primer  volumen,  dada  la  índole  de  la  Lógica,  no  se  nota  ningún 
cambio  de  calibre. 

En  la  Ontología,  se  nota  más  la  mano  del  P.  Santeler.  Un  útil  scholion  nos 
introduce  en  la  filosofía  existencial.  La  parte  consagrada  al  ser  en  general,  ha 
sido  ampliada,  separándose  más  tesis.  La  teoría  de  los  valores  ha  sido  des- 
arrollada más  ampliamente.  El  final  del  libro,  consagrado  como  siempre  al  pul- 
cro y a la  estética,  sigue  siendo  uno  de  los  mejores  trataditos  escritos  escolás- 
ticamente sobre  esta  materia  tan  difícil. 


Pierre  Gherman,  Abbé.  L' Ame  roumaine  écartelée  (Faits  et  documents).  14  x 

22,5  cms.;  258  págs.).  Les  Edittions  du  Cédre.  Paris,  1955. 

En  las  riberas  del  Danubio  hay  un  eco  latino,  familiar  a nuestro  oído:  la 
tierra  rumana.  Este  país,  cuya  cultura  es  en  realidad  más  oriental  que  latina, 
es  demasiado  ignorado  por  el  mundo  occidental. 

Y he  aquí  un  libro  que  pretende  subsanar  esta  ignorancia.  Un  libro  apasio- 
nante, que  interesa  tanto  a historiadores,  como  a cristianos  en  general,  que  quie- 
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ran  ser  instruido  en  los  dramas  de  nuestros  días.  Encontrarán  aquí  hechos  y do- 
cumentos, toda  la  historia  de  la  persecución  metódicamente  llevada  adelante 
por  Rusia  comunista  en  Rumania. 

El  autor,  sacerdote  de  la  Misión  rumana  en  París,  convence  y conmueve 
al  lector,  a fuerza  de  lucidez  de  espíritu  y rigurosa  objetividad. 


Juan  Fernández  Vélez,  Cinco  Ensayos  sobre  el  Comunismo  (Del  socialismo 

utópico  a la  realidad  soviética).  Carpel.  Medellín,  1953. 

Según  la  aserción  del  propio  autor,  este  libro  no  es  sino  la  exposición  breve 
del  curso  que  en  la  historia  ha  seguido  las  ideas  del  socialismo,  comunismo  y 
bolchevismo.  Como  conclusión  presenta  el  resultado  que  la  aplicación  que  tales 
ideas  ha  tenido  en  varios  países. 

Este  libro  no  está  escrito  sólo  para  los  especialistas,  sino  ante  todo,  para  los 
que  hoy  día  hablan  y comentan  y piensan  sobre  las  ideas  sociales..  Estos  deben, 
antes  de  emitir  conceptos  sobre  este  tema,  tener  alguna  información  de  conjunto 
y estar  al  cabo  de  varios  hechos,  difíciles  de  encontrar  reunidos  en  un  solo  vo- 
lumen y que  forman  la  base  de  todo  juicio  sincero  y recto  sobre  el  socialismo, 
el  comunismo  y la  Rusia  Soviética.  Después  de  meditar  estos  hechos  podrán 
también  formarse  una  opinión  sobre  la  actitud  de  Rusia  en  la  postguerra. 

La  idea  del  autor  no  ha  sido  la  de  defender  el  capitalismo,  sino  la  de 
presentar  la  solución  dada  en  Rusia  y en  algunos  países  a los  problemas  de 
nuestro  siglo.  Y vistos  los  resultados  llega  a la  conclusión  de  que  si  el  estado 
presente  debe  ser  reformado  y modificado  en  casi  todos  sus  detalles,  la  solución 
no  es  el  comunismo  soviético,  ni  ninguna  otra  forma  de  socialismo. 


Joaquín  Solans-José  Vendrell,  Manual  Litúrgico.  2 vol.  13.a  edición  (15  x 21,5; 
XXIII  + 706  y 736  págs.). 

Los  aficionados  a las  rúbricas  y los  que  por  obligación  de  estado  tienen 
que  actuar  en  las  ceremonias  litúrgicas,  conocen  perfectamente  los  méritos  de 
este  Manual,  tan  difundido  entre  nosotros.  A pesar  de  los  años,  la  obra  no  ha 
envejecido,  porque  las  numerosas  ediciones  que  de  ella  se  han  hecho  la  han  puesto 
al  corriente  de  las  reformas  litúrgicas.  Esta  décimo-tercera  edición  ha  sido  adap- 
tada a las  nuevas  disposiciones  de  la  Iglesia  por  D.  Antonino  Tenas  y D.  Pedro 
Farnés,  Párroco  y Coadjutor,  respectivamente,  de  San  Justo  Desvern  (Barcelona). 
En  ella  se  presenta  remozado  este  libro  de  consulta  para  toda  la  vida  ministerial. 

Juan  Rey,  s.  i..  Camino  del  hogar  (El  hogar  feliz,  I).  11,25  x 8 cms.;  312  págs.). 
Ed.  Sal  Terrae.  Santander,  1955. 

Madre  (11,5  x 15,8  cms.;  376  págs.).  E.  Sal  Terrae.  Santander,  1955. 

El  primero  de  los  libros,  es  también  el  primero  de  una  colección,  titulada 
«Hogar  feliz».  Nos  conduce  hasta  el  matrimonio,  donde  nos  promete  una  segunda 
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con  citas  de  los  dos  últimos  Papas,  su  nota  característica  indicaría  su  defecto: 
ser  para  todo  público. 

Ha  sido  ¿estado  por  el  autor  en  diversas  conferencias  dadas  por  el  autor  en 
la  península,  y dirigidas  implícitamente  al  pueblo  español,  tendrá  allí  su  prin- 
cipal  éxito. 

El  otro  libro,  Madre,  es  la  vida  de  la  Virgen  en  la  historia  de  España.  Vida 
viviente  de  un  continuo  e interminable  diálogo  de  favores  entre  la  Madre  y sus 
hijos.  Redunda  tanta  fe  maciza  como  amor  al  terruño.  Escrito  sobre  todo  con 
el  corazón,  delata  un  convencimiento  gestado  en  la  tradición. 


Juan  Alonso,  s.  i.,  Soltera  (11,5  x 15,8  cms.;  160  págs.).  Ed.  Sal  Terrae,  San 
tander,  1955. 

Viuda  (11,5  x 15.8  cms.;  126  págs.).  Ed.  Sal  Terrae,  Santander,  1955. 

Conocido  por  sus  novelas  y dramas  en  el  ambiente  literario,  el  autor  nos 
presenta  tres  libros,  dos  de  los  cuales  comentamos:  «Soltera»,  «Casada»  y 
«Viuda».  Sin  ningún  deseo  de  originalidad,  más  que  charlas  son  diálogos  fami- 
liares con  lectoras  desaprensivas.  Lástima  encontrar  a veces,  ese  espíritu  nega- 
tivo que  susurra  exclusivamente  junto  a la  palabra  «baile»  esto  otra:  «vestido 
vaporoso»,  «¡pecado!;  o la  de  «novela»:  «...tal  vez  pornográfica!» 

Sara  Izquierdo,  Guia  catequística.  (11,6  x 15,8  cms.;  176  págs.).  Herder.  Bar- 
celona (España),  Santiago  (Chile),  1955. 

Sencilla,  facilita  la  instrucción  para  la  Primera  Comunión  a los  niños  de 
ambientes  rurales.  Presenta  treinta  y tres  temas  con  el  mismo  esquema  de  des- 
arrollo: idea  general  del  tema;  pasaje  de  la  Biblia  sobre  el  mismo;  preguntas 
del  catecismo  correspondientes. 

Sin  pretensiones  de  originalidad  recopila  una  buena  instrucción  que  desgra- 
ciadamente junto  con  ser  la  primera  suele  ser  la  última. 

Paul  W.  von  Keppler,  Más  alegría.  (11  x 17,5  cms.;  211  págs.).  4.a  edición.  Edi- 
torial Herder.  Barcelona,  1955. 

Este  libro  no  admite,  ni  por  la  materia  de  que  trata  ni  por  el  estilo  en  que 
está  escrito,  lectores  agitados  ni  espíritus  inquietos. 

Es  un  llamado  a la  paz  interior,  a la  sensatez  y al  buen  humor  social.  Su 
lectura  desintoxica  el  alma  como  un  paseo  matutino. 

El  autor  se  ha  hecho  clásico  en  la  materia.  Su  obrita  es  toda  una  teología 
de  la  alegría.  Está,  en  esbozo,  el  argumento  escriturístico,  el  patrístico  (gracio- 
samente mezclado  con  un  «judicium  sanctorum),  el  de  «rationis  theologicae» ; 
y,  por  si  faltara  amenidad,  el  «ad  hominem»  está  por  todas  partes. 

Keppler  ha  volcado  en  esta  obra  su  espíritu  profundamente  religioso  y su 
exquisita  sensibilidad  humana.  Los  capítulos  de  su  obra  (Alegría  y Naturaleza, 
Alegría  y Educación,  Alegría  y Arte,  Alegría  y Santidad,  etc.),  dan  ya,  por 
sí  solos,  la  idea  de  un  sentir  amplio  y equilibrado. 
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Keppler,  muerto  en  1926,  logró  destacarse  como  profesor  de  teología,  predi- 
cador y crítico  de  arte,  en  toda  la  Alemania  de  comienzo  de  siglo.  Sus  obras, 
su  oratoria  y su  cátedra  lo  caracterizaron  como  orientador  y dirigente  nato, 
perfectamente  ubicado  en  el  momento  histórico  de  Alemania. 

La  santa  Iglesia  lo  nombró  Obispo  de  Rottenburg,  su  ciudad  natal. 


Mauricio  Meschler,  San  José  en  la  vida  de  Cristo  y en  la  Iglesia.  (20  x 12,5  cms.; 

182  págs.).  Editorial  Herder,  Barcelona,  1955. 

En  la  tercera  edición,  cuidadosamente  presentada,  de  la  obra  clásica  del  P. 
Meschler.  Autor  clásico  en  la  ascética  tradicional,  ha  sabido  en  este  libro  decir 
mucho  de  la  amable  figura  del  Patriarca  del  Nuevo  Testamento.  La  primera  par- 
te es  descriptiva,  en  cuadros  evangélicos,  en  los  que  es  maestro  el  célebre  autor 
de  las  Aplicaciones  de  Sentidos  en  las  Meditaciones  de  los  Ejercicios  de  San 
Ignacio  de  Loyola.  La  segunda  parte,  más  especulativa,  es  un  comentario  de 
la  Constitución  de  Pío  IX,  declarando  a San  José  Patrono  de  la  Iglesia. 

El  libro  termina  oportunamente  con  las  conocidas  palabras  de  S.  Teresa,  que 
son  el  ideal  del  Autor:  «Quería  yo  persuadir  a todos  fuesen  devotos  de  este 
glorioso  Santo,  por  la  gran  experiencia  que  tengo  de  los  bienes  que  alcanza 
de  Dios». 


San  Pío  X.  « Acerbo  nitnis ».  Encíclica  acerca  de  la  enseñanza  del  catecismo.  Se- 
guida de  otros  documentos  de  la  Santa  Sede,  relativos  al  mismo  argumento 
(22  x 17  cms.;  55  págs.).  Cuadernos  Didácticos  Didascalia.  Editorial  «Apis». 
Rosario,  1955. 


Andrés  Dossin,  Las  parábolas  del  Reino.  (22  x 17  cms.;  59  págs.).  Cuadernos 
Didácticos  Didascalia.  Editorial  «Apis»,  Rosario,  1954. 


Cayetano  Bruñó,  S.  D.  B.  La  lectura  y los  libros  prohibidos.  (Legislación  ecle- 
siástica) (22  x 17  cms.;  62  págs.).  Cuadernos  Didácticos  Didascalia.  Edi- 
torial «Apis».  Rosario,  1954. 

Continúa  con  estos  libros  la  útil  publicación  de  los  Cuadernos  didácticos. 
La  Encíclica  de  S.  Pío  X ha  sido  comentada  por  el  mismo  director,  el  P. 
Bonamín,  S.  D.  B.  Completa  la  presencia  del  texto,  la  publicación  del  Motu 
proprio  «Orbem  Catholicum»,  el  Decreto  «Próvido  Sane»,  y dos  Circulares 
de  la  Sagrada  Congregación  del  Concilio. 

El  estudio  de  las  Parábolas,  complementario  del  estudio  del  Semón  de  la 
Montaña,  anteriormente  publicado,  toma  las  parábolas  evangélicas  que  presentan 
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ia  perfección  cristiana  como  «la  conquista  de  un  reino».  El  Autor  sigue  la  cla- 
sificación propuesta  por  el  P.  Buzy,  ya  clásica  en  la  materia. 

La  legislación  eclesiástica  sobre  la  lectura  de  libros,  se  presenta  alrededor 
de  tres  puntos  capitales:  censura  previa,  prohibición  e índice  de  libros  prohibidos. 
La  obrita,  práctica,  termina  con  una  lista  de  autores  y libros  más  conocidos, 
contenidos  en  el  Indice. 


Cesare  Guasco,  Racione  e mito  tiellíarte  di  Luigi  Pirandello  (15,5  x 21,3  cms.; 

202  págs.).  Editoriale  Arte  e Storia.  Roma,  1954. 

La  finalidad  de  este  libro  es  examinar  la  obra  de  Pirandello  para  determinar 
cuáles  son  las  directrices  filosóficas  que  la  rigen.  ¿Filosofía  en  la  obra  de 
Pirandello?  ¿Por  qué  no?  LTn  buen  escritor  — dramaturgo,  poeta — en  cuanto 
describe  la  vida,  necesariamente  la  ve  a la  luz  de  una  concepción  particular,  se- 
gún la  cual  emite  implícitamente  juicios  de  valor  sobre  los  hombres  y sus  ac- 
ciones. Además,  en  el  fondo,  la  obra  de  arte  es  siempre  el  delineado  de  la  si- 
lueta íntima  espiritual  del  artista;  la  revelación  de  su  mundo  interior.  Eso,  en 
general.  Pero  en  particular  se  sabe  que  en  la  novela  y el  teatro  de  hoy  afloran 
los  problemas  teóricos  y filosóficos  que  preocupan  al  mundo.  Pretende  ser  una 
fenomenología  de  la  condición  humana.  Ahora  bien:  hacer  una  lectura  de  esa 
fenomenología,  y volcarla  en  esquemas  de  rigurosa  filosofía,  es  la  labor  enco- 
miable  del  señor  Guasco. 

Procede  con  severa  metodología.  Véase,  por  ejemplo,  en  la  segunda  parte, 
donde  trata  de  los  problemas  del  pensamiento  pirandelliano:  lo  analiza  en 
capas  horizontales,  enfocándolo  de  acuerdo  a divisiones  clásicas  de  la  Filosofía, 
en  problemas  de  Ontología,  Psicología,  Etica  y el  problema  de  Dios. 

Para  Pirandello  toda  realidad  está  condenada  a ser  ilusoria:  es  decir,  no 
existe  nada  fuera  del  fenómeno.  La  tentativa  del  hombre  de  construirse,  de  darse 
una  forma,  está  condenada  al  fracaso,  por  el  sabotaje  del  perpetuo  mudarse 
del  propio  yo.  Toda  verdad  que  intente  establecerse  como  absoluta,  está  privada 
de  valor  concreto,  por  cuanto  lo  concreto  arraiga  en  el  mundo  de  los  sentimien- 
tos, de  las  pasiones,  del  continuo  inestable  devenir  de  la  vida,  la  cual  puede,  de 
un  momento  a otro,  destruir  toda  superestructura  racional  y moral.  Como  se  ve, 
cae  en  un  esceptismo  sin  reservas,  siguiendo  a la  Razón.  Las  cosas  así,  ¿qué 
actitud  tomará  ante  la  existencia?  Parece  no  quedar  más  que  la  desesperación... 
Sin  embargo,  intenta  retomar  posición,  inclinándose  a otro  polo:  el  Mito.  Se 
abriría  así  a un  mundo  de  esperanza.  El  Mito  es,  aproximadamente,  la  Fe:  es 
dejarse  llamar  y responder  a la  espontaneidad,  al  sentido  inmediato  de  la  vida 
y de  la  fe.  Se  reconoce  entonces  a Dios. 

Pero  no  logra  superar  las  incongruencias  de  este  segundo  momento. 

El  autor  reúne  un  buen  aparato  científico:  bibliografía  de  y sobre  Pí- 
randello;  cronología;  índecis  de  las  horas  y pasajes  citados,  y analítico  de 
los  argumentos. 
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Angel  Valtierra,  s.  i..  El  Santo  que  libertó  una  raza : San  Pedro  Claver.  (14  x 

21,8  cms.;  XXI,  908  págs.).  Imprenta  Nacional.  Bogotá,  1954. 

El  esclavo  de  los  esclavos:  San  Pedro  Claver.  (14,7  x 22  cms.;  126  págs.).  Edit. 

Antares.  Bogotá,  1954. 

En  estricta  justicia  me  corresponde  hacer,  antes  que  nada,  un  esfuerzo  para 
convencer  al  acobardado  lector  de  vidas  de  santos,  de  que  es  ésta  una  vida  que 
merece  ser  leída. 

La  obra  se  presenta  con  serias  pretenciones  de  ciencia  histórica  y exige  ser 
juzgada  a la  luz  de  esta  técnica  y su  metodología. 

El  autor  ha  superado  el  estadio  pragmático,  que  escribió  tantas  vidas  de  san- 
tos tipo  standard,  a fuerza  de  agrupar  ejemplos  históricos  en  confirmación  de 
determinadas  leyes  morales. 

Angel  Valtierra  ha  realizado  una  búsqueda  agotadora  sobre  el  Santo  y su 
tiempo.  Su  obra  ha  venido,  así,  a llenar  un  vacío  en  la  literatura  hagiográfica. 

Por  otro  lado,  es  tan  pintoresco  el  escenario  y tan  dramática  la  acción  de 
aquellos  tiempos  del  santo,  recogida  en  esta  obra,  que  de  caer  en  manos  de  un 
guionista  de  Hollywood,  tendríamos  un  excepcional  argumento  cinematográfico. 
Esto  no  obstante,  este  trabajo  científico  quedaría  duramente  vapuleado  si  lo 
criticáramos  desde  el  punto  de  vista  metodológico. 

Hay  serios  defectos  en  la  concepción  de  lo  que  debe  ser  un  trabajo 
histórico,  sea  de  investigación,  sea  de  exposición;  los  hay  también  en  la  estructu- 
ración o conformación  del  material  y hasta  en  la  técnica  librera  hay  fallas 
inexcusables. 

«Cualquiera  sea  la  finalidad  de  una  obra,  ésta  ha  de  ser  siempre  una 
obra  artística.  Entendemos,  por  artística,  una  creación  bien  ponderada  en  su 
medida  y en  sus  medios,  arquitectónicamente  construida  y que  muestre  en  todas 
sus  partes  la  penetración  intelectual  de  su  autor»  (Bauer). 

A la  verdad  que,  leyendo  a Valtierra,  el  lector  queda  atónito  ante  una 
tan  desarmonizada  como  abundante  compilación  de  datos,  que  el  autor  le  vuelca 
encima,  sin  darle  punto  alguno  en  torno  al  cual  gravitar  las  ponderaciones.  Falta 
unidad  interna  y esfuerzo  mental. 

Anacronismos  de  muy  mal  gusto  literario  son  esas  descripciones  de  las 
tierras  del  santo,  a base  de  poetas  de  tres  siglos  después.  «Esto  rompe  la  dis- 
posición de  ánimo  que  debe  provocar  toda  narración  histórica»  (Bauer). 

Omito  enumerar  fallas  de  técnica  librera,  por  ser  secundarias  a la  par  de 
las  otras  y que  el  lector  perdonará  fácilmente  a cambio  del  provecho  espiritual 
que  le  dejará  la  lectura  de  esta  gran  vida  de  San  Pedro  Claver. 

Dentro  de  una  finalidad  mucho  más  modesta,  pero  logrando  una  realización 
acertada,  Valtierra  nos  presenta  también  un  libreto,  tipo  divulgación,  El  esclavo  de 
¡os  esclavos  negros;  con  el  que  logrará,  sin  duda  alguna,  hacer  llegar  a San 
Pedro  Claver  a la  calle.  Escrito  para  Colombia,  no  nos  hemos  de  extrañar  del 
estilo  corto  clásico,  poco  penetrante  y cargado  de  adjetivación. 


FICHERO  Y SELECCION  DE  REVISTAS 


El  deseo  de  realizar  un  trabajo  útil  a nuestro  medio  ambiente  nos  ha  su- 
gerido una  modificación  en  esta  sección  ya  antigua  de  nuestra  revista.  La  di- 
vidiremos en  dos  partes:  una,  destinada  a revistas  de  países  ibero-americanos 
(España,  Portugal,  México,  Centro  y Sud-América),  conservará  el  nombre  de 
FICHERO  DE  REVISTAS;  otra,  dedicada  a publicaciones  de  otros  países 
europeos  y norteamericanos,  se  llamará  SELECCION  DE  REVISTAS. 

Con  el  cambio  de  nombre  desearíamos  dar  una  idea  del  criterio  que  nos 
guía  en  la  elección  de  los  artículos  fichados  en  una  y otra  sección. 

En  la  primera,  nuestra  intención  es  ofrecer  un  « fichero » ¡o  más  completo 
posible  de  cuanto  se  publica  en  revistas  de  lengua  hispana  y portuguesa. 

En  la  segunda  parte,  en  cambio,  nos  contentamos  con  una  « selección » de 
las  revistas  publicadas  en  otras  lenguas. 

El  motivo  de  este  cambio  es  de  orden  práctica.  Ya  existen  ficheros  de 
revistas  muy  completos,  que  generalmente  presentan  deficiencias  en  lo  que  toca 
a publicaciones  hispano-portuguesas,  especialmente  sudamericanas. 

Además,  la  situación  geográfica  de  nuestro  centro  de  estudios  nos  obliga  a 
esmerarnos  en  lo  que  nos  toca  más  de  cerca,  satisfaciendo  a la  vez  el  deseo  de 
quienes,  fuera  de  América,  echan  de  menos  un  instrumento  de  trabajo  que  ¡os 
ponga  al  tanto  de  lo  publicado  en  América. 

La  misma  « selección » de  revistas  europeas,  mira  más  directamente  a los 
centros  de  estudios  ibero-americanos,  que  no  cuentan  con  todas  las  revistas 
europeas,  sino  con  las  principales  en  cada  especialdiad,  y a quienes,  por  lo  mis- 
mo, les  resultan  excesivos  los  ficheros  europeos. 

No  queremos  terminar  esta  presentación  sin  hacer  a los  lectores  el  sincero 
pedido  de  que  nos  hagan  llegar  sus  ideas  y observaciones  sobre  esta  sección 
a fin  de  que  ella  preste  una  verdadera  utilidad  a todos. 


SIGLAS  DE  REVISTAS 


AA  = Anthologica  Annua.  Roma. 

ACME  = Annali  delta  Facoltá  di 
Filosofía  e Lettere  della  Univer- 
sita  Statale.  Milano. 

AHDLM  = Archives  d'histoire  doc- 
trínale et  littéraire  du  moyen 
age.  París. 


AIA  = Archivo  Iberoamericano 
Madrid. 

Ang  = Angelicum.  Roma. 

Antón  = Antonianum.  Roma. 

Anth  = Anthropos.  Freibourg. 

APh  = Archives  de  Pkilosophie, 
París. 
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Arb  ==  Arbor.  Madrid. 

Ark  = Arkhé.  Córdoba  (Argentina). 

ATG  = Archivo  Teológico  Granadi- 
no. Granada. 

AUCE  = Anales  de  la  Universidad 
Central  del  Ecuador.  Quito. 

AUCh  = Anales  de  la  Universidad 
de  Chile.  Santiago. 

BFCL  = Bulletin  des  Facultes  ca- 
tholiques  de  Lyon.  Lyon. 

Bib  = Bíblica.  Roma. 

Bro  = Broteria.  Lisboa. 

BUSC  = Boletín  de  la  Universidad 
Santiago  de  Compostela. 

BVCh  = Bible  et  Vie  chrétienne. 
Paris. 

CBQ  = Catholic  Biblical  Quarterly. 
(The).  Washington. 

CdV  = Cittá  di  Vita.  Firenze. 

CF  = Cuadernos  de  Filosofía.  Bue- 
nos Aires. 

CHA  = Cuadernos  Hispanoamerica- 
nos. Madrid. 

Chr  = Christus.  París. 

ChrM  = Christ  au  Monde.  Roma. 

CiCat  = Civiltá  Cattolica.  Roma. 

CiTom  = Ciencia  Tomista.  Madrid. 

CpRM  = Commentarium  pro  Reli- 
giosis  et  Missionariis.  Roma. 

Cris  = Crisis.  Barcelona. 

CuBi  — Cultura  Bíblica.  Segovia. 

CuTe  = Cuadernos  Teológicos. 
Buenos  Aires. 

CyF  — Ciencia  y Fe.  Buenos  Aires. 

Dió  = Diálogo.  Buenos  Aires. 

DinS  = Dinámica  Social.  Buenos 
Aires. 

DV  = Dieu  Vivant.  Paris. 

EphCar  = Ephemerides  Carmeliti- 
cae.  Roma. 

EphM  = Ephemerides  Mariologicae. 
Madrid. 

EphTL  — Ephemerides  Theologi- 
cae  Lovanienses.  Louvain. 

EstBi  = Estudios  Bíblicos.  Madrid. 

Esp  = Esprit.  Paris. 

EspB  = Espíritu.  Barcelona. 

Est  = Estudios.  Madrid. 

EstEc  = Estudios  Eclesiásticos.  Ma- 
drid. 

EstM  = Estudios  Marianos.  Madrid. 

Et  = Etudes.  París. 

EtF  = Etudes  Franciscaines.  París. 

EX  = Ecclesiastica  Xaveriana.  Bo- 
gotá. 

FHC  = Facultad  de  Humanidades 
y Ciencias.  Montevideo. 

F¡1  — Filosofía.  Lisboa. 


FS  = Fomento  Social.  Madrid. 

FyL  = Filosofía  y Letras.  México. 

G = Gregorianum.  Roma. 

GM  = Giornale  di  Metafísica.  Ge- 
nova. 

HistJB  = Historisches  Jahrbuch. 
Freiburg. 

HTR  = Harvard  Theological  Re- 
view.  (The).  Massachusetts. 

Hu  = Humanitas.  Tucumán. 

HyD  = Hechos  y Dichos.  Zaragoza. 

la  = latría.  Buenos  Aires. 

IyV  — Ideas  y Valores.  Bogotá. 

JPs  = Journal  de  Psychologie.  París. 

Let V — Lamiere  et  Vie.  Saint  Alban- 
Leysse.  Savoie. 

LThPh  — Laval  Théologique  et  Phi- 
losophique.  Québec. 

LV  = Lumen  Vitae.  Bruxelles. 

LVS  = Lamiere  et  Vie  Supllément 
biblique  de  Paroisse  et  Liturgie. 
Abbaye  de  Saint-André. 

Man  = Manresa.  Barcelona. 

Mar  — Marianum.  Roma. 

MD  = Maison  Dieu.  Paris  . 

Mi  = Mind.  Oxford. 

MiCo  = Miscelánea  Comillas.  Co- 
millas. 

MonC  = Monte  Carmelo.  (El).  Bur- 
gos. 

MPer  = Mercurio  Peruano.  Lima. 

MS  = Mundo  Social.  Madrid.  Zara- 
goza. 

MSch  = Modern  Schoolman.  (The). 
Saint  Louis. 

NEF  = Notas  y Estudios  de  Filoso- 
fía. Tucumán. 

NoPJ  = Notas  de  Pastoral  Jocista. 
Buenos  Aires. 

NoT  = Norte.  Tucumán. 

NoVe  = Nova  et  Vetera.  Ginebra. 

NRTh  = Nouvelle  Revue  Théologi- 
que. Louvain. 

NSch  = New  Scholasticism.  (The). 
Washington. 

Orí  = Oriente.  Madrid. 

Pan  = Panorama.  Washington. 

PCat  = Pensée  catholique.  (La). 
Paris. 

Ped  = Pédagogie.  Paris. 

Pen  = Pensamiento.  Madrid. 

PRMCL  = Periódica  de  re  Morali, 
Canónica  et  Litúrgica.  Roma. 

QLP  = Questions  Liturgiques  et  Pa- 
roissialles.  (Les).  Louvain. 

RAM  = Revue  d'Ascétique  et  Mys- 
tique.  Toulouse. 
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RAP  = Revue  de  l'Action  populaire 
París. 

RasF  = Rassegna  di  Filosofía.  Roma. 

RasMI  = Rassegna  mensile  di  Is- 
rael. (La).  Roma. 

RB  = Revue  Biblique.  París. 

RBíb  = Revista  Bíblica.  Buenos 
Aires. 

RCJS  = Revista  de  Ciencias  Jurídi- 
cas y Sociales.  Santa  Fe. 

RCR  = Revue  des  Communaútes 
Religieuses.  Louvain. 

RD  = Revista  de  Derecho.  Concep- 
ción. Chile. 

RDM  = Revue  des  Deux  Mondes- 
(La).  Paris. 

REcB  = Revista  Eclesiástica  Brasi- 
leira.  Rio  de  Janeiro. 

RechSR  = Recherches  de  Science 
Religieuse.  Paris. 

RFDC  = Revista  Española  de  Dere- 
cho Canónico.  Madrid. 

RET  = Revista  Española  de  Teolo- 
gía. Madrid. 

RFDCS  = Revista  de  la  Facultad 
de  Derecho  y Ciencias  Sociales. 
Buenos  Aires. 

RFFH  = Revista  de  la  Facultad  de 
Filosofía  y Humanidades.  Cór- 
doba. 

RFL  — Revista  da  Facultade  de  Le- 
tras. Lisboa. 

RFLP  = Revista  de  Filosofía.  La 
Plata. 

RFM  = Revista  de  Filosofía.  Ma- 
drid. 

RFNS  = R ivista  di  Filosofía  Neo- 
scolastica.  Milano. 

RH  = Revista  de  Historia.  Sao  Paulo 

RHA  = Revista  de  Historia  de 
América.  México. 

RHE  = Revue  d'Histoire  Ecclésias- 
tique.  Louvain. 

RIE  = Revista  Interamericana  de 
Educación.  Bogotá. 

RlPh  = Revue  Internationale  de  Phi- 
losophie.  Bruxelles. 

RJ  = Revista  Javeriana.  Bogotá. 

RL  = Revue  Libérale.  (La).  Paris. 

RLA  = Revista  Litúrgica  Argentina. 
Buenos  Aires. 

RMM  = Revue  de  Métaphysique  et 
Morale.  Paris. 

RPF  = Revista  Portuguesa  de  Filo- 
sofía. Braga. 

RPhL  — Revue  Philosophique  de 
Louvain.  Louvain. 


RSPT  = Revue  des  Sciences  Philo- 
sophiques  et  Théologiques.  Paris. 

RSR  = Revue  des  Sciences  Religieu- 
ses. Strasbourg. 

RT  = Revue  Thomiste.  Paris. 

RTAM  = R écherches  de  Théologie 
Ancienne  et  Medieval.  Louvain. 

RTe  = Revista  de  Teología.  La  Pla- 
ta. (Argentina). 

RThPh  = Revue  de  Théologie  et  de 
Philosophie.  Laussane. 

RUO  = Revue  de  l'Université  d'Ot- 
tawa.  Ottawa. 

RyF  = Razón  y Fe.  Madrid. 

Sag  = Saggiatore.  (II).  Torino. 

Sal  = Salesianum.  Torino. 

Salm  = Salmanticenses.  Salamanca. 

ScC  = Scuola  Cattolica.  (La).  Mi- 
lano. 

ScE  = Sciences  Ecclésiastiques. 
Montreal. 

Sch  = Scholastik.  Frankfurt. 

Sef  = Sefarad.  Madrid. 

SeSo  ==  Seelsorger.  (De r).  Wien. 

So  = Sophia.  Padova. 

SS  = ServiQO  social.  Sao  Paulo. 

ST  = Sal  Terrae.  Santander. 

Stia  = Sapientia.  La  Plata. 

StZ  = Stimmen  der  Zeit.  München. 

T = Thought.  New  York. 

Teo  = Teoresi.  Messina. 

Theo  = Theologica.  Braga. 

ThSt  = Theological  Studies.  Woos- 
toock. 

TRo  = Table  Ronde.  (La).  Paris. 

Un  = Universidad.  Monterrey.  Mé- 
xico. 

UNCo  = Universidad  Nacional  de 
Colombia.  Bogotá. 

Univ.  = Universitas.  Bogotá. 

UPBo  = Universidad  Pontificia  Bo- 
livariana.  Medellín. 

VD  = Verbtim  Domini.  Roma. 

Ve  = Verbum.  Rio  de  Janeiro. 

VeV  = Verdade  e Vida.  Recife. 

VoPe  = Vozes  de  Petrópolis.  Petró- 
polis. 

VSS  = Vie  Sftirituelle.  (La).  Sup- 
plemento.  Paris. 

VyL  = Virtud  y Letras.  Manizales. 

VyV  = Verdad  y Vida.  Madrid. 

WuW  = Wissenschaft  und  Weltbild. 
Wien. 

ZKTh  = Zeitschrift  fiir  katolische 
..theologie.  Innsbruck. 
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CLASIFICACION  POR  MATERIAS 

Por  la  índole  de  nuestra  revista,  nos  limitamos  a las  materias  filosóficas 
y teológicas. 

Dentro  de  lo  que  llamamos  FILOSOFIA,  hemos  seguido  en  general  la 
división  de  materias  usada  por  De  Brie,  en  su  obra  Bibliographia  Philosophica 
recientemente  publicada  {*).  Creemos  ser  una  división  de  materias  práctica, 
y conocida  por  todos.  Y porque  la  suponemos  conocida,  nos  limitamos  a los 
títulos  y subdivisiones  más  generales  de  la  misma,  dejando  implícitas  las  más 
particulares . 

En  lo  que  atañe  a la  Sociología,  materia  que  De  Brie  no  tiene  tan  en  cuenta, 
y que  nosotros  consideramos  de  mucha  importancia  en  nuestro  Fichero  y Selec- 
ción de  Revistas,  seguimos  la  clasificación  de  uno  de  nuestros  colaboradores, 
que  hace  años  trabaja  en  fichaje  de  materia  sociológica. 

Dentro  de  la  TEOLOGIA,  nos  atenemos  más  bien  a la  división  tradicio- 
nal de  los  tratados,  que  se  sigue  en  la  enseñanza  dentro  de  nuestros  seminarios. 
Creemos  ser  la  más  conocida  por  nuestros  lectores  en  tales  materias. 

En  lo  que  atañe  a la  Teología  Pastoral,  que  todavía  no  se  tiene  tan  en 
cuenta  en  nuestros  cursos  escolares,  nos  hemos  permitido  ser  más  explícitos. 

La  revista  «Bíblica»,  nos  ha  dado  la  pauta  para  clasificar  todo  lo  corres- 
pondiente a la  Sagrada  Escritura. 


FILOSOFIA 


I.  — Introducción  a la  Filosofía. 

1.  — Conocimiento  filosófico:  natu- 

raleza, valor,  método,  proble- 
mática. 

2.  — Orientaciones  filosóficas:  filoso- 

fía cristiana,  fenomenología, 
existencialismo. 

3.  — Relaciones  fundamentales:  filo- 

sofía-ciencia, filosofía-religión, 
filosofía-vida. 

4.  — Enseñanza  y vulgarización. 

5.  — Actualidades:  congresos,  docu- 

mentos, bibliografía. 

II.  — Lógica. 

1.  — Lógica  formal  tradicional. 

2.  — Logística,  lógica  matemática, 

metalógica. 

3.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 


III.  — Crítica  de  las  Ciencias. 

1.  — Introducción:  noción,  valor. 

2.  — Crítica  de  las  ciencias:  filosofía 

de  las  ciencias,  metodología^ 
sistematización. 

3.  — De  * las  ciencias  matemáticas: 

número,  estadística. 

4.  — De  las  ciencias  naturales:  físi- 

ca, química,  mecánica. 

5.  — De  las  ciencias  del  espíritu. 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

IV.  — Teoría  del  Conocimiento. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  mé- 

todo. 

2.  — Valor  del  conocimiento:  episte- 

mología del  objeto,  mundo  exte- 
rior. 


(*)  DE  BRIE,  G.  A.,  Bibliographia  Philosophica,  vol.  II,  Bibliographia 
Philosophia,  1934-1945.  Editiones  Spectrum,  Antverpiae,  1954  (pp.  XV-XXXII). 
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3.  — Formas  del  conocimiento:  intui- 

ción, abstracción,  inducción. 

4.  — Verdad  y error:  criterios. 

5.  — Evidencia  y certeza:  opinión, 

creencia. 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

V.  — Metafísica  Ontológica. 

1.  — Antropología:  expresión. 

2.  — Ontología:  analogía,  unidad, 

trascendentales. 

3.  — Metafísica:  acto  y potencia,  sus- 

tancia y accidente. 

4.  — Bien  y mal. 

5.  — Principios  del  ser. 

6.  — Causas  del  ser. 

7.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

VI.  — Teodicea. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  mé- 

todo. 

2.  — Conocimiento  y existencia  de 

Dios. 

3.  — Naturaleza  estática:  unicidad, 

eternidad,  inmensidad. 

4.  — Atributos  dinámicos:  creación, 

concurso,  providencia. 

5.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

VII.  — Filosofía  Natural. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  mé- 

todo, relación  de  ciencia  con  fi- 
losofía. 

2.  — Cosmología  filosófica:  cuerpo, 

espacio,  tiempo. 

3.  — Teoría  científica:  quanta,  relati- 

vidad, cosmogonía. 

4.  — Psicobiología:  vida,  principio  vi- 

tal. 

5.  — Ciencias  biológicas:  biología,  ge- 

nética. 

6.  — Actualidades:  congresos,  docu- 

mentos, bibliografía. 

VIII.  — Psicología. 

1.  — Introducción:  método,  relación 

de  ciencia  con  filosofía. 

2.  — Psicología  experimental:  méto- 

do, datos. 


3.  — Psicología  metafísica:  sensación, 

memoria,  intelección,  volición. 

4.  — Psicología  social:  relaciones  in- 

terpersonales, masa. 

5.  — Psicología  genética:  niños,  ado- 

lescentes, adultos. 

6.  — Psicología  individual:  tempera- 

mento, capacidad. 

7.  — Psicología  aplicada:  criminolo- 

gía, psicología  industrial. 

8.  — Psicopatología : psiquiatría,  psi- 

coterapia. 

9.  — Psicología  profunda:  inconscien- 

te, sueño. 

10.  — Parapsicología:  fenómenos  di- 

versos. 

11.  — Psicología  comparada:  animal  y 

humana. 

12.  — Actualidades:  congresos,  docu- 

mentos, bibliografía. 

I X. — Etica. 

1.  — Introducción:  nautraleza,  méto- 

do, relación  con  la  teología  mo- 
ral. 

2.  — Etica  general:  sujeto,  norma,  ob- 

jeto. 

3.  — Etica  individual:  deberes  con- 

sigo mismo,  con  Dios,  con  los 
otros. 

4.  — Etica  social:  sociedad,  familia, 

patria,  sociedad  internacional. 

5.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

X.  — Filosofía  del  Derecho. 

1.  — Derecho:  noción,  fin,  fuentes. 

2.  — Persona:  jurídica  y moral. 

3.  — Derechos:  penal,  internacional, 

civil  y político. 

4.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XI.  — Filosofía  del  Lenguaje. 

1.  — Introducción:  psicología  lin- 

güistica. 

2.  — Naturaleza  del  lenguaje, 

3.  — Origen,  evolución 

4.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XII.  — Filosofía  del  Arte. 

1. — Introducción:  naturaleza,  mé- 

todo, concepciones. 
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2.  — Objeto  estético. 

3.  — Experiencia  estética. 

4.  — Artes:  pintura,  escultura,  músi- 

ca. 

5.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafías. 

XIII.  — Sociología. 

1.  — Introducción:  método,  relacio- 

nes con  otras  ciencias. 

2 . — Sociograf ía : estadísticas. 

3.  — Teorías  y tendencias  sociales: 

comunismo,  liberalismo,  doctri- 
na social  católica. 

4.  — Vida  social:  familia,  clases  so- 

ciales, profesión,  plagas,  sociolo- 
gía religiosa. 

5.  — Problemas  del  trabajo:  agro, 

industria,  comercio,  salarios, 
huelgas. 

6.  — Acción  social:  educación,  higie- 

ne, seguro  social,  prensa  y difu- 
sión, cooperativas,  vivienda. 

7.  — Organización  social:  profesio- 

nes, sindicatos,  partidos  políti- 
cos. 

8.  — Economía:  producción  — capi- 

tal y trabajo  (empresa) — dis- 
tribución, consumo  , impuestos, 
geografía  económica. 

9.  — Problemas  demográficos:  nata- 

lidad, migraciones. 

10.  — Historia  de  la  sociología. 

11.  — Actualidades:  bibliografías,  se- 

manas sociales,  congresos,  docu- 
mentos pontificios. 

XIV.  — Filosofía  de  la  Cultura. 

1.  — Introducción:  método,  estudios 

comparativos. 

2.  — Cultura  general:  reconstrucción, 

progreso,  humanismo. 


3.  — Elementos  y causas  de  la  cul- 

tura: técnica,  religión. 

4.  — Historia  de  la  cultura  y cultu- 

ras. 

5.  — Actualidades. 

XV.  — Filosofía  de  la  Historia. 

1.  — Introducción:  método,  estudios 

comparativos. 

2.  — Interpretaciones  de  la  historia. 

3.  — Historia:  naturaleza,  causas, 

fin. 

4.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XVI.  — Filosofía  de  la  Educación. 

1.  — Introducción:  noción,  método, 

fines. 

2.  — Educación  de  la  inteligencia,  de 

la  afectividad,  del  carácter. 

3.  — Educación  moral  y religiosa. 

4.  — Educación  social,  nacional,  civil. 

5.  — Educación  física. 

6.  — Educación  por  edades. 

7.  — Educación  escolar. 

8 . — Educadores. 

9.  — Historia:  escuelas,  métodos. 

10. — Actualidades:  congresos,  biblio- 
grafía. 

XVII.  — Historia  de  la  Filosofía. 

1.  — Griegos  y romanos. 

2.  — Padres:  siglos  I-VII. 

3.  — Medievales:  hasta  el  siglo  XV. 

4.  — Renacimiento:  siglo  XVI. 

5.  — Edad  moderna:  hasta  el  siglo 

XIX. 

6.  — Edad  contemporánea:  siglo  XX. 

7.  — Filosofías  orientales. 

8.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 


TEOLOGIA 


I. — Teología  Fundamental. 

1.  — Introducción  a la  teología:  mé- 

todo. 

2.  — Filosofía  de  la  religión:  psicolo- 

gía religiosa. 


3.  — Revelación. 

4. — Fe. 

5.  — Apologética  de  la  Iglesia:  pro- 

testantes, ortodoxos. 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio*- 

g rafia. 
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II.  — Teología  dogmática. 

1.  — Iglesia  y Tradición. 

2.  — Dios  Uno  y Trino. 

3.  — Creación  y Elevación. 

4.  — Cristología. 

5.  — Gracia  y virtudes. 

6.  — Sacramentos. 

7.  — Escatología. 

8.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

III.  — Mariología. 

1 .  — Teología. 

2.  — Historia. 

3.  — Aplicaciones. 

4.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafías. 

IV.  — Teología  moral. 

1 .  — Principios. 

2.  — Virtudes  y preceptos. 

3.  — Sacramentos. 

4.  — Moral  profesional. 

5.  — Historia. 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

V.  — Cánones. 

1.  — Fuentes  y principios. 

2.  — Personas  físicas  y morales. 

3.  — Cosas. 

4.  — Procesos. 

5.  — Delitos  y penas. 

6.  — Historia. 

7.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

VI.  — Sagrada  Escritura. 

1.  — Introducción  general  y particu- 

lares. 

2.  — Textos  y traducciones. 

3.  — Apócrifos. 

4.  — Exégesis  y problemas  del  AT. 

5.  — Exégesis  y problemas  del  NT. 

6.  — Vida  de  Cristo. 

7.  — San  Pablo. 

8.  — Teología  biblica. 


9. — Ciencias  auxiliares. 

10. — Biblia  y vida:  experiencias, 

congresos,  bibliografía. 

VII. — Teología  espiritual. 

1.  — Vida  espiritual. 

2.  — Vida  sacerdotal. 

3.  — Vida  religiosa. 

4.  — Hagiografía. 

5.  — Historia  de  la  espiritualidad. 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

7.  — San  Ignacio. 

\\\\.— Historia. 

1 .  — Arqueología  cristiana. 

2.  — Santos  Padres. 

3.  — Herejías. 

4.  — Magisterios:  concilios,  símbolos 

5.  — Teólogos  medievales. 

6.  — Teólogos  posteriores. 

7.  — Teólogos  acatólicos. 

8.  — Teología  de  la  historia. 

9.  — Actualidades:  Congresos,  biblio- 

grafía. 

IX. — Pastoral  y Liturgia. 

1 .  — Fundamentos. 

2.  — Organizaciones:  A.  C.,  congre- 

gaciones. 

3.  — Pastoral  de  la  doctrina:  cate- 

quética,  predicación. 

5.  — Pastoral  parroquial. 

6.  — Ejercicios  espirituales. 

7.  — Pastoral  litúrgica:  sacramentos 

menos  Euc.  y penit.,  oficios,  pa- 
ralit. 

8.  — Santa  Misa. 

9.  — Dirección  espiritual:  confesión, 

problemas  vocacionales,  pasto- 
ral especial  con  hombres,  mu- 
jeres. 

10.  — Psicología  pastoral. 

11.  — Arte  sagrado:  canto,  arquitec- 

tura. 

12.  — Historia. 

13.  — Actualidades:  congresos,  expe- 

riencias, bibliografía. 


FICHERO  DE  REVISTAS 

publicadas  en  IBERO  - AMERICA 
(España  , Portugal,  Méjico  y países  centro  y sud  - americanos) 


FILOSOFIA 


I.  — INTRODUCCION  A LA 
FILOSOFIA 

1 

1.  García  - Martínez, 
F.,  Autenticidad  filosófica  dentro 
del  pensamiento  cristiano.  RyF,  151 
(1955),  117-132. 

3 

2.  Cuesta,  S.,  El  amor  y la 
actividda  filosófica.  Pens,  41  (1955), 
57-66. 

III.  — CRITICA  DE  LAS 
CIENCIAS 

1 

3.  A z e v e d o,  M.,  Plurali- 
dade  e diversidade  dos  Homens. 
RPF,  11  (1955),  36-58. 

2 

4.  O r t ú z a r,  M.,  La  cues- 
tión  de  la  ciencia  humana.  Est,  11 
(1955),  43-70. 

7 

5.  B ü h r e r,  L.,  Consideracio- 
nes sobre  Cocientes  Intelectuales  en 
Readaptación.  PIED,  I (1955),  4-8. 

8 

6.  Moragas,  J.  de,  La 
Imagen  del  Hijo  Ideal  y la  Imagen 
equivocada  del  Padre,  en  la  Génesis 
de  las  Psicopatías.  PIED,  I (1955), 
2-4. 

9 

7.  — Mesegner,  P.  La  psi- 
cología profunda  explica  los  sueños. 
RyF,  151  (1955),  149-186. 

IV.  — TEORIA  DEL 
CONOCIMIENTO 

2 

8.  Alejandro,  J.  M.,.  .La 
verdad  en  la  «Philosophia  perennis >. 
Pens,  41  (1955),  29-58. 


9.  A r a t a,  C.,  Criticitá  e at- 
tualitá  della  metafísica  classcia. 
RFNS,  47  (1955), 97-134. 

10.  F e i b 1 e m a n,  J.  K.,  A 
Esfera  da  Epistemología  Sensista. 
RPF,  11  (1955),  59-63. 

11.  G a r c í a,  V.  A.,  Evolu- 
ción de  la  verdad.  Stia,  10  (1955),  9- 
19. 

V.  — METAFISICA 
ONTOLOGICA 

1 

12.  B r ü n i n g,  W.,  Algunos 
aspectos  de  la  Antropología  filosófica 
actual  en  Alemania.  Stia,  10  (1955), 
36-43. 

X .—  FILOSOFIA  DEL  DERECHO 
1 

13.  G e s c h e M u I 1 e r,  B., 
Los  Tratados  en  el  Derecho  Positivo. 
RD,  22  (1954),  393-414. 

3 

14.  Salas,  J.,  Los  incidentes 
ordinarios.  RD,  23  (1955),  77-94. 

15.  V i v a 1 d i,  A.,  La  resu- 
rrección del  «Mare  Clausum ».  RD, 
23  (1955),  3-58. 


XIII.  — SOCIOLOGIA 

4 

16.  Alonso  García,  M, 
La  clase  media  y su  significación. 
Arb,  XXX  (1955),  390-401. 

17.  S a b o i a de,  M.  R, 
Preconceitos  ou  padróes.  SS,  XV 
(1955),  13-46. 

5 

18.  B r u g a r o 1 a,  M,.  La  re- 
forma agraria  en  las  zonas  de  infleun- 
cia  soviética.  RyF,  151  (1955),  9-21. 
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6 

19.  Alonso  García,  M., 
Sobre  la  responsabilidad  política  del 
cristiano.  CHA,  XXII  (1955),  87-102. 

20.  Austría-Hungría, 
O.  d e,  Misión  del  intelectual  en 
el  mundo  moderno.  CHA,  XXII 
(1955),  147-161. 

21.  F e r r e i r a,  F.,  Servido 
social  da  comunidade.  SS,  XV  (1955), 
113-124. 

22.  Plaza.  C.  G.,  La  forma- 
ción social  en  los  colegios  católicos. 
RIE,  14  (1955),  8-18. 

7 

23.  D í e z - A 1 e g r í a,  J. 
M.,  La  estructura  jurídica  de  ¡a  opi- 
nión pública.  RyF,  151  (1955),  229- 
234. 

24.  M a n c i n i,  L.  C.,  Reía- 
f oes  publicas,  atividades  de  duas  fa- 
ces. SS,  XV  (1955),  63-74. 

24.  O t a r o 1 a,  W.,  Algunas 
consideraciones  sobre  la  Ley  10475 
de  Jubilación  de  Empleados  Particu- 
lares. RD,  22  (1954),  415-446. 

8 

25.  F e i t h,  V.,  Teoría  pura 
do  lucro  capitalista.  SS,  XV  (1955), 
75-112. 

26.  P a 1 m i e r i,  V,  O prin- 
cipio da  remunerando  o ponto  de  vis- 
ta do  empregado  e das  relagóes  da 
trabalho.  SS,  XV  (1955),  47-62. 

9 

27.  S c h a ve  1 s a c h,  L.,  Os 
espatos  vitáis.  RFL,  XX  (1954),  39- 
52. 

11 

28.  Brugarola,  M.,  cfr. 
ficha  18. 


XIV.  — FILOSOFIA  DE  LA 
CULTURA 

3 y 5 

29.  C a s a m a y o r,  E.,  *Re- 
ligionskrieg » en  Alemania.  CHA, 
XXII  (1955),  337-351. 

Panorama  religioso  actual  de  Ale- 
mania. 


XVI.  — FILOSOFIA  DE  LA 
EDUCACION 


6 

30.  A r r a,  F.  Cabrero» 
d e,  Organización  de  la  Escuela  pa- 
ra Niños  bien  Dotados.  PIED,  I 
(1955),  11-15. 

31.  F o u r n i é,  E.,  La  Higie- 
ne Mental  y las  Historietas  Ilustra- 
das para  Niños.  PIED,  I (1955),  8- 
11. 


XVII.  — HISTORIA  DE  LA 
FILOSOFIA 


1 

32.  V a 1 1 e j o s,  R.,  Aristóte- 
les y la  medicina  de  su  tiempo.  VyL, 
XIV  (1955),  65-72. 


2 

33.  González,  Q.  J.,  La 
iluminación  agustiniana.  Pen,  41 
(1955),  5-28. 

3 

34.  A r a t a,  C.,  cfr.  ficha  9 

35.  I r i a r t e,  J.,  Catedral  y 
cátedra.  Meditación  tomista  para 
Marzo.  RyF,  151  (1955),  235-246. 

Explicando  la  comparación  entre  cate- 
dral y Suma  Teológica,  llama  la  aten- 
ción sobre  ciertos  rasgos  magistrales  de 
Santo  Tomás. 

36.  N i c o 1 a u,  M.,  Moderni- 
dad y Escolástica.  EstEc,  41  (1955), 
13-36. 
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6 

37.  B r G n i n g,  W.,  cfr.  fi- 
cha 12. 

38.  C e ñ a 1,  R.,  Rene  Le  Sen- 
ne.  RyF,  151  (1955),  80-83. 

T E O L 

II.  - TEOLOGIA  DOGMATICA 
3 

39.  Cuervo,  M.,  Evolucio- 
nismo, Monogenismo  y Pecado  origi- 
nal. Salm,  2 (1954),  259-300. 

Sin  prejuzgar  de  la  evolución  en  los 
seres  inferiores  al  hombre,  habría  qne 
negarla  respecto  del  cuerpo  del  hombre: 
razones  científicas,  filosóficas  y teo- 
lógicas. 

5 

40.  L 1 a m e r a,  M.,  Unidad 
de  la  teología  de  los  dones  según 
Santo  Tomás.  RET,  15  (1955),  3-66. 

41.  Muñoz,  V.,  Nuevos  do- 
cumentos sobre  las  controversias  «de 
auxiliis»  en  Salamanca.  Salm,  2 
(1954),  441-449. 

42.  P e r e i r a,  M.  R.,  La 
esperanza  cristiana  y el  problema  del 
destino.  CuTe,  13  (1955),  61-68. 

6 

43.  M a s s o n,  C h.,  El  bautis- 
mo: ¿un  sacramento?  CuTe,  13 

(1955),  69-79. 

III.  - MARIOLOGIA 
1 

44.  Alcántara,  P.  de, 

La  redención  preservativo  y el  débi- 
to remoto.  Salm,  2 (1954),  301-342. 

Estudio  desde  el  punto  de  vista  his- 
tórico: Catarino,  Córdoba,  Suárez,  Váz- 
quez, Ovando,  Bellarmino,  Toledo,  Com- 
plutenses, etc. 

45.  Alonso,  J.  M„  El  dé- 
bito del  pecado  original  en  la  Virgen 
Reflexiones  críticas.  RET,  15  (1955), 
67-96. 


38a.  Fragata,  J.,  A Feno- 
menología de  Husserl.  RPF,  11 
(1955),  3-35. 

38b.  Rodríguez,  H.,  La 
obra  filosófica  de  Francisco  Romero. 
AUCE,  84  (1955),  15-40. 

O G I A 

46.  Hurtado,  A g.  La  In- 
maculada en  el  plan  de  La  Redención. 
Est.  10  (1954),  429-448. 

47.  L a h o z,  B.,  El  centena- 
rio de  la  Inmaculada  Concepción. 
Est.  10  (1954),  419-428. 

48.  Le  Frois,  Ber.  La 
Maternidad  espiritual  de  María  en 
S.  Juan  3,  3-5.  RBib,  17  (1955),  1-4. 

49.  N.  N.,  Bibliografía  maria- 
na.  VyL,  XIV,  (1955),  94-111. 

Corresponde  a las  publicaciones  del 
Año  Mariano. 

50.  Pérez,  A.,  Exención  del 
débito  según  Prudencio.  Est,  10 
(1954),  449-462. 

51.  P r e s a s - S.  J.,  María 
Reina.  RTe,  17  (1955)  18-24. 

52.  Rosca,  R.,  La  exención 
del  débito , según  Silvestre  de  Saave- 
dra.  Est,  11  (1955),  29-42. 

53.  S p a r k s,  T.  M.,  La  In- 
maculada Concepción  y el  Inmacula- 
do Corazón  de  María.  UPBo,  XX 
(1955),  217-224. 

54.  van  R o o i j e n,  G e r, 
María  Corredentora  e a objegáo  do 
Principium  meriti  non  cadit  sub  mé- 
rito».  REcB,  15  (1955)  54-64. 

2 

55.  A q u a t í a s,  L.,  La  or- 
den de  la  Merced  defensora  de  la  In- 
maculada. Est,  11  (1955),  13-28. 

56.  B r u n e t,  J.,  La  Inmacu- 
lada y la  Merced  en  la  Argentina. 
Est,  11  (1955),  71-82. 

57.  H o r n e d o,  R.  M.  de, 
Evolución  iconográfica  de  la  Inmacu- 
lada en  el  arte  español.  (II).  RyF, 
151  (1955),  33-48. 

58.  López  F.,  La  Inmacu- 
lada en  la  Liturgia  de  la  Orden  de 
la  Merced.  Est,  10  (1954),  499-512. 
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59.  R a d e m a k e r s,  H u., 
A Devogáo  a Nossa  Senhora  do  Sa- 
grado Coragáo  de  Jesús.  REcB,  15 
(1955),  34-53. 

60.  Serratos  a,  R.,  Sínte- 
sis de  la  Historia  Concepcionalista 
hasta  el  Concilio  de  Trento.  Est,  10 
(1954),  463-498. 

IV.  - TEOLOGIA  MORAL 
1 

61.  M i k s c h e,  F.  O.,  As- 
pectos morales  y políticos  de  la  gue- 
rra fría.  CHA,  XXII  (1955),  307-325. 

62.  Z a I b a,  M.,  Inquietudes 
metodológicas  en  teología  moral.  Arb, 
XXX  (1955),  357-375. 

V.  - CANONES 
2 

63.  Regalillo,  E.  F.,  El 
concordato  español  visto  desde  fue- 
ra. RyF,  151  (1955),  341-360. 

64.  S i c a r d,  I.,  ' La  reforma 
de  Clemente  VIII  y la  Compañía  de 
Jesús.  REDC,  3 (1954),  677-680. 

3 

65.  G i n e r S e m p e r e,  S., 
La  mujer  y la  potestad  de  orden. 
REDC,  3 (1954),  841-872. 

66.  T e 11  e c h e a,  J.  I.,  El 
dominio  y uso  de  los  bienes  eclesiás- 
ticos según  B.  de  Carranza.  REDC, 
3 (1954),  681-724. 

4 

67.  Morta  Figuls,  A., 
El  « privilegio  del  fuero » en  el  De- 
recho Concordatario.  REDQ,  3 (1954), 
779-840. 

6 

68.  S e g o v i a.  A.,  El  Domin- 
go y el  Antiguo  Derecho  Eclesiástico. 
Est  Ec,  41  (1955),  37-54. 

VI.  - SAGRADA  ESCRITURA 
1 

69.  M i 1 1 e r,  A t.,  Los  diver- 
sos sentidos  de  la  Sagrada  Escritura. 
RBib,  17  (1955),  5-8. 


4 

70.  B e r g e,  D.,  Introibo  ad 
altare  Dei,  Variaqóes  sobre  o Salmo 
42.  REcB,  15  (1955),  1-22. 

71.  C o 1 u n g a,  A.,  La  Ley 
de  los  primogénitos  y el  Pentateuco. 
Salm,  2 (1954),  450-455. 

72.  E c h e g a r a y,  J.  G., 
Las  conclusiones  de  la  ciencia  pre- 
histórica y el  Génesis.  CuB¡,  12 
(1955),  68-74. 

73.  Termes,  P.,  El  sacri- 
ficio de  Isaac.  CuBi,  12  (1955),  20 
30;  75-85. 

Análisis  de  la  perícopa,  Gén.  22,1-19. 

5 

74.  Cepeda,  J.  G.,  Esen- 
cia y marco  del  Apocalipsis.  CuBi, 
12  (1955),  16-19. 

75.  C r e s p y,  G.,  La  curación 
en  los  Evangelios  y en  la  Iglesia 
apostólica.  CuTe,  13  (1955),  28-41. 

76.  G e n o v e s i,  E.,  El  li- 
bro divino-humano  de  los  Evangelios. 
CuBi,  12  (1955),  4-7. 

77.  Le  F r o i s,  Ver  ficha  48. 

78.  Y u b e r o,  D.,  Presencia 
secular  de  Abrahám.  CuBi,  12  (1955), 
8-15. 

Un  breve  comentario  al  capitulo  4 de 
la  carta  a los  Romanos. 

6 

79.  P r i o r i,  A n t.,  Los  Sal- 
mos en  la  vida  y en  la  doctrina  de 
N.  S.  J.  C.  RBib,  17  (1955),  11-15. 

8 

80.  B a r a c a 1 d o,  R.,  La  glo- 
ria de  Dios  según  San  Pablo.  VyL, 
XIV  (1955),  2-8. 

81.  García,  C.  M.,  La  vi- 
da de  ultratumba  según  la  mentali- 
dad popular  de  los  antiguos  hebreos. 
Salm,  2 (1954),  343-364. 

Faltaba  la  esperanza  en  una  retribu- 
ción. Un  lugar  era  común  para  justos  e 
injustos.  Faltaban  relaciones  con  Dios, 
aunque  se  lo  reconocía  como  Señor  de 
la  región  de  los  muertos. 
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10 

82.  S o g g i n,  J.  A.,  El  An- 
tiguo Testamento  en  la  Iglesia  y en 
la  predicación.  CuTe,  13  (1955),  3- 
27. 

83.  Villapadierna,  P. 
C.  d e.  Principios  de  pedagogía  en 
los  Libros  Sapienciales.  CuBi,  12 
(1955),  86-99. 

Resume  el  autor  todo  lo  que  puede 
servir  a la  formación  de  la  personalidad 
humana. 

VII.  — TEOLOGIA  ESPIRITUAL 

1 

84.  E s t e v a n P e r i s,  V. 
J.,  Ascesis  de  la  personalidad.  Man, 
27  (1955),  263-265. 

85.  Hernández,  E.,  La 
mística  natural  - Sus  lindes  sicológi- 
cas. Man,  27  (1955),  133-144. 

86.  Llanos,  J.  M.,  Espiri- 
tualidad del  mañana.  Man,  27  (1955), 
167-169. 

La  espiritualidad  del  mañana  podrá 
llamarse  la  espiritualidad  del  trabajo. 

87.  Ossa  Bezanilla,  M., 
El  respeto  a Dios  en  los  Ejercicios  de 
San  Ignacio.  Man,  27  (1955),  257-262. 

4 

88.  Granero,  J.,  San  An- 
tonio el  Grande  y los  demonios. 
Man,  27  (1955),  195-230. 


89.  I r i a r t e,  J.,  Loyola  o 
la  asimilación  de  una  época.  Man, 
27  (1955),  231-242. 

5 

90.  José  M.d  e la  Cruz, 
Características  doctrinales  y litera- 
rias de  la  Escuela  Mística  Carmeli- 
tana. MonC,  63  (1955),  3-53. 

91.  Juan  de  Jesús  Ma- 
rta, « Le  amará  tanto  como  es  ama- 
da».  Estudio  positivo  sobre  « la  igual- 
dad de  amor»  del  alma  con  Dios,  e* 
las  obras  de  San  Juan  de  la  Cruz. 
EphCar,  7 (1955),  3-103. 

6 

92.  V i n c e n t,  A.,  Los  sa- 
cerdotes obreros.  MPer,  XXXVI 
(1955),  101-111. 

VIII.  - HISTORIA 

1 

93.  Me.  E w e n,  J.  S.,  El 
ministerio  de  sanidad  en  la  iglesia 
postapostólica.  CuTe,  13  (1955),  42- 
60. 

94.  Pérez,  A.,  Ver  ficha  SO. 

95.  Rosca,  R.,  Ver  ficha  52. 

3 

96.  Alcántara,  P.  de, 

Ver  ficha  44. 

97.  Llanera,  M.,  Ver  fi- 
cha 40. 


SELECCION  DE  REVISTAS 

publicadas  en  OTROS  PAISES 
(Europa,  Norte  América,  Canadá. . .) 

FILOSOFIA 


I.  — INTRODUCCION  A LA 
FILOSOFIA 

4 

98.  G i a c o n,  C.,  II  proble- 
ma pedagógico.  Relazione  del  X Con- 
vegno  de  Gallarate.  GM,  X (1955), 
321-331. 


II.  — LOGICA 

1 

99.  Braga,  J.  G.,  Dellá  dia- 
lettica  (continuaz.) . GM,  X (1955), 
283-293. 
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III.  — CRITICA  DE  LAS 
CIENCIAS 

5 

100.  M a r i t a i n,  J.,  Le  Phi- 
losophe  dans  la  Socié  té.  No  Ve,  XXV 
(1955),  1-9. 

V.  — METAFISICA 
ONTOLOGICA 

1 

101.  M a r i t a i n,  J.,  cfr.  fi- 
cha 100. 

2 

102.  Bortolaso,  G.,  *La 
comcezione  dell'essere  nella  filosofía 
greca*.  CiCat,  106-1  (1955),  654-660. 

103.  E c o 1 e,  J.,  Présence  et 
absence  de  l'étre  ou  espérience  de 
l'étre  selon  M.  Blondel.  GM,  X 
(1955),  181-191. 

104.  E s 1 i c k,  L.,  Platonic 
Dialectic  of  Non-Being.  NSch,  29 
(1955),  33-49. 

105.  Henri-Rousseau, 
J.  M.,  L'Étre  et  l'Agir.  RT,  LX 
(1955),  85-118. 

106.  O b e r t i,  E.,  La  teoría 
del  pensiero  nel  piú  recente  Heideg- 
ger.  RFNS,  XLVII  (1955),  30-40. 

107.  V a n c o u r t,  R.,  Nicolás 
Hartmann  et  le  renouveau  métapkysi- 
que.  RT,  LX  (1955),  138-158. 

3 

108.  B a u s o I a,  A.,  L'anti- 
metafisicismo  di  John  Dewey.  RFNS, 
XLVII  (1955),  41-67. 

109.  P e 1 1 e g r i □ o,  U b.,  II 
neopositivismo  logico  e la  metafísica. 
ScC,  83  (1955),  29-58. 

VIL  — FILOSOFIA  NATURAL 

3 

110.  B a 1 e t t e,  G.,  Quelques 
problémes  de  physique  nucléaire. 
TRo,  87  (1955),  104-109. 


111.  L e f e b v r e,  F.,  Univers 
derniére  heure.  RUO,  25  (1955),  59- 
77. 

Exposición  breve  y concisa  de  las 
más  recientes  adquisiciones  astronómi- 
cas en  algunos  sectores  hasta  hoy  mal 
conocidos. 

VIH.  — PSICOLOGIA 
1 

112.  G i n d I,  Ir.,  Zur  Pro- 
blemlage  der  Psychologie.  WuW,  8 
(1955),  24-39. 

2 

113.  P a c a u d,  S.,  Méthode 
normative  et  méthode  expérimentale 
en  psychologie  du  travail.  JPs,  52 
(1955),  156-167. 

3 

114.  B e t t o n i,  E.,  I fattori 
delta  conoscenza  urnana  secondo  d'O - 
livi.  RFNS,  XLVII  (1955),  8-29. 

115.  B o g 1 i o 1 o,  L.,  Saggio 
sulla  metafísica  tomistica  del  conos- 
cere.  Sal,  17  (1955),  3-57. 

116.  Z a v a 1 1 o n i,  R.,  Study - 
ing  humana  conduct  and  personality. 
Antón,  XXX  (1955),  45-62. 

9 

117.  B r a n d t,  R.  J.,  Freud 
and  Nietzsches  A Comparison.  RUO, 
25  (1955),  225-234. 

118.  D a i m,  W 1 {.,  Ein  psy- 
chonalytisches  Bild  und  seine  Deut- 
ung.  WuW,  8 (1955),  39-49. 

IX.  — ETICA 
1 

119.  M u 1 1 i g a n,  R.  W., 
Ratio  Superior  and  Ratio  Inferior : 
the  historical  Background.  NSch,  29 
(1955),  1-32. 

X.  — FILOSOFIA  DEL  DERECHO 
3 

120.  L a v a u,  G.  E.,  La  sou- 
veraineté  des  Etats.  Esp,  23  (1955), 
355-370. 

121.  M e s s i n e o,  A.,  La  co- 
munitá  internazionale  e il  diritto  di 
guerra.  CiCat,  106-1  (1955),  72-76. 
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4 

122.  C o r r i v e a u,  P.,  Les 
origines  historiques  des  attitudes 
américaines  en  politique  étrangére. 
RUO,  25  (1955),  5-33. 

XI.  — FILOSOFIA  DEL 
LENGUAJE 

2 y 3 

123.  F a n o,  G.,  II  problema 
della  natura  e dell'  origine  del  linguag- 
gio  nel  «Cratilo»  platónico.  GM,  X 
(1955),  307-322. 

XII.  — FILOSOFIA  DEL  ARTE 

i;: 

124.  De  B r u y n e,  E.,  Es- 
thétique  paienne,  esthétique  chrétien- 
ne.  A propos  de  qtielques  textes  pa- 
tristiques.  RlPh,  IX  / 1955) , 130-144. 

125.  M u n r o,  T h.,  The  Con- 
cept  of  Reauty  in  the  Philosophy  of 
Naturalism.  RlPh,  IX  (1955),  33-75. 

126.  S e d 1 m a y r,  H.,  Das 
grosse  Reale  und  das  grosse  Abstrak- 
te.  Der  Streit  um  die  moderne  Kunst. 
WuW,  8 (1955),  1-9. 

127.  S o u r i a u,  E.,  Le  beau, 
l'art  et  la  nature.  RlPh,  IX  (1955), 
76-97. 

128.  Wyczynski,  P.,  Pers- 
pectives  du  symbolisme.  RUO,  25 
(1955),  34-58. 

Estudio  sobre  el  concepto  de  simbo- 
lismo y símbolo  bajo  su  aspecto  estéti- 
co y psicológico  en  literatura,  basándo- 
se en  las  obras  de  Verlaine,  Mallarmé, 
Rimbaud,  Yaléry  y Claudel. 

2 

129.  C a r r i t,  E.  F.,  Reauty. 
RlPh,  IX  (1955),  5-15. 

3 

130.  Duffrenne,  M.,  L'ex- 
perience  esthétique  de  la  nature. 
RlPh,  IX  (1955),  98-116. 

131.  P a r e y s o n,  L.,  Con- 
templation  du  beau  et  production  de 
formes.  RlPh,  IX  (1955),  16-32. 


XIII.  — SOCIOLOGIA 

3 

132.  Bruculeri,  A.,  II 
liberalismo  económico  e la  morale 
cattolica.  TliCat,  106-1  (1955),  593- 
603. 

133.  C a p i t a n t,  R.,  Nation 
et  démocratie.  Esp,  23  (1955),  371- 
375. 

134.  G u n d 1 a c h,  G.,  Um 
die  Sosiallehre  der  Kirche.  StZ,  155 
(1955),  401-408. 

135.  G u n d 1 a c h,  G.,  Doctri- 
na  Pontificia  de  syndicatu  operario- 
rum.  PRMCL,  44  (1955),  5-17. 

4 

136.  M e y e 'r  s o n,  L.,  Le 
travail,  fonction  psychologique.  JPs, 
52  (1955),  3-17. 

137.  R e u c h 1 i n,  M.,  L'étu- 
de  scientifique  du  travail  humaine : as- 
pects  d'évolution  des  idees  et  des  mé- 
thodes.  JPs,  52  (1955),  136-155. 

138.  R e y n a u d,  J.  D.,  As- 
peéis psychologique  de  la  formation 
syndicale  en  France.  JPs,  52  (1955), 
125  135. 

139.  S o 1 e r i,  G.,  Propietá  ed 
educazione.  CdV,  X (1955),  52-68. 

140.  T o u r a i n e,  A.,  La  qua- 
lification  du  travail.  Histoire  d'une 
notion.  JPs,  52  (1955),  97-112. 

5 

141.  F 1 o r i d i,  U.  A.,  La 
permanente  crisi  agrícola  soviética 
alia  luce  dei  recenti  avvenimenti. 
CiCat,  106-1  (1955),  497-507. 

142.  Nell-Breuning,  O., 
Streik.  StZ,  155  (1955),  264-279. 

6 

143.  Massenet,  M.,  La 
prudence  politique  a Toeuvre  dans  la 
vie  des  cités.  RT,  LX  (1955),  1 19- 
137. 
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7 

144.  Plante,  AI.,  Les  syn- 
dicats  d'istituteurs.  Reí,  169  (1955), 
18-21. 


XV.  — FILOSOFIA  DE  LA 
HISTORIA 

3 

145.  Aries,  P h.,  De  la  con- 
naissance  de  l'hisloire.  TRo,  86 
(1955),  108-114. 


XVI.  — FILOSOFIA  DE  LA 
EDUCACION 

7 

146.  B e g u i n,  A.,  De  quel- 
qu es  périls.  Esp,  XXIII  (1955),  206- 
221. 

8 

147.  Paplauskas-Ramu- 
n a s,  A.,  L'Education  familiale  au 
tournant  de  l'histoire.  RUO,  25 
(1955),  103-108. 

9 

148.  F r a i s s e,  P.,  A l'éche- 
lie  de  la  masse.  Esp,  XXIII  (1955), 
222-230. 

149.  M a r r o u,  H.  L.,  L'ave- 
nir  de  la  culture  classique.  Esp, 
XXIII  (1955),  178-191. 

150.  G i a c c o n,  C.,  cfr.  fi- 
cha 98. 


XVII.  — HISTORIA  DE  LA 
FILOSOFIA 

1 

151.  B o r t o 1 a s o,  G.,  cfr. 
ficha  102. 

152.  F a n o,  G.,  cfr.  ficha  123. 

153.  P é p i n,  J.,  Plotin  et  les 
Mythes.  RPhL,  53  (1955),  5-27. 


154.  R e a 1 e,  G.,  Di  una  re- 
cente interpretazione  kantiana  delle 
idee  platoniche  nei  suoi  rapporti  con 
la  scuola  di  Marburg.  RFNS,  47 
(1955),  135-153. 

155.  R i v i e r,  A.,  Sur  le  ratio- 
nalisme  des  premiers  philosophes 
grecs.  RThPh,  5 (1955),  1-15. 

2 

156.  C o s ta  n z i,  T.  M, 
Sant' Agostino.  GM,  X (1955),  294- 
307. 

157.  De  Br  u y n e,  E.,  cfr 
ficha  124. 

3 

158.  B e t t o n i,  E.,  cfr.  fi- 
cha 114. 

159.  M e s n a r d,  P.,  L'éloge 
de  Saint  Thomas  par  Laurent  Valla. 
RT,  LX  (1955),  159-178. 

5 

160.  B a u s o I a.  A.,  cfr.  fi- 
cha 108. 

6 

161.  Antonelli,  M.  T., 
11  neospiritualismo  italiano:  Sciacca, 
Carlini.  Guzzo.  GM,  X (1955),  192- 
224. 

162.  E c o I e,  J.,  cfr.  ficha  103. 

163.  F e y s,  R.,  Un  exposé  de 
la  Philosophie  de  Gabriel  Marcel. 
RPhL,  53  (1955),  73-85. 

164.  M a t h i e u,  V.,  Guzzo, 
Carlini,  Sciacca.  GM,  X (1955),  225- 
247. 

165.  P e I 1 e g r i n o,  U.,c/r. 
ficha  109. 

166.  P i r 1 o t,  J.,  La  Philoso- 
phie de  Rene  Le  Senne.  RPhL,  53 
(1955),  28-39. 

167.  S a i n a t i,  V.,  Lo  espl- 
ritualismo cristiano»  e la  sua  formu- 
la dinástica:  Carlini,  Guzzo,  Sciacca. 
GM,  X (1955),  248-283. 

168. -174.  Vancourt,  R., 
cfr.  ficha  107. 
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TEOLOGIA 


I.  - TEOLOGIA 
FUNDAMENTAL 

3 

175.  T a y m a n s,  F.,  Le  mi- 
ráele,  signe  du  surnaturel.  NRTh,  87 
(1955),  225-245. 

5 

176.  H a r d o n,  U.  A.,  Di- 
sunione  del  protestantessimo  america- 
no. CiCat,  106-1  (1955),  53-64. 

177.  L e c 1 e r,  J.,  Au  temps 
de  Luther : les  premier s Apologistes 
du  Libre  Examen.  RechSR,  43 
(1955),  56-81. 

178.  S c i á m a n n i n i,  R.,  I 
succesori  degli  Apostoli.  CdV,  X 
(1955).  7-15. 

179.  S c i a m a n n i n i,  R.,  II 
succesore  di  Pietro.  CdV,  X (1955), 
134-148. 


II.  - TEOLOGIA  DOGMATICA 
1 

180.  B a c h t,  H.,  Traditio» 
und  Sakrament.  Zum  Gesprach  um 
Oscar  Cullmanns  Schrift  « Tradition» . 
Sch,  30  (1955),  1-33. 

181.  B o v i s,  A.  de,  Obéis- 
sanee  et  liberté.  NRTh,  87  (1955), 
282-298. 

2 

182.  Botsmard,  M.  D., 
La  révélation  de  l'Esprit-Saint.  RT, 
LV  (1955),  5-21. 

183.  M a 1 e t,  A.,  La  synthése 
de  la  personne  et  de  la  nature  dans 
la  théologie  trinitaire  thomiste.  RT, 
LX  (1955),  43-84. 

184.  B o u r a s s a,  F r.,  Ap- 
propriation  ou  « propriété ».  ScE,  7 
(1955),  61-90. 


3 

185.  J o u r n e t,  C h.,  Le  ca- 
tas tro  phe  origínale.  NoVe,  XXV 

(1955),  10-43. 

El  pecado  original  marca  el  paso  del 
estado  adamltico  al  estado  «cristiano».. 

186.  S i w e k,  P.,  Evil,  a Con- 
sequence  of  Sin.  RUO,  25  (1955), 
26*-52*. 

187.  T o u r a i n e.  Y.,  Le 
peché  originel  dans  l'univers.  TRo, 
85  (1955),  117-119. 

4 

188.  F a v a r a,  G.,  II  cristo- 
centrismo  nella  vita  e nel  pensiero 
di  sant'Agostino.  CiCat,  10-1  (1955) ^ 
65-71. 

6 

189.  P i o 1 a n t i,  A n t.,  Gli 
effetti  del  Sacramento  dell' Eucaristía. 
ScC,  83  (1955),  3-28. 

190.  R a h n e r,  K.,  Die  rie- 
len Messen  ais  die  rielen  Opfer  Chis- 
ti,  ZKTh,  77  (1955),  94-101. 

III.  - MARIOLOGIA 

2 

191.  F e r r o n i,  I.,  La  Vergi- 
ne  nuova  Eva,  cooperatrice  alia  Di- 
vina Economía  e Mediatrice,  se  condo 
il  Damasceno.  Mar,  XVII  (1955),  1 
36. 

191a.  Filograssi,  G.,  II 
dogma  dell'lmmacolata  neli  Encícli- 
ca «Fulgens  Corona».  G,  36  (1955)r 
3-20. 

192.  K 5 s t e r,  H.,  De  novo 
dogmate  mariano  quid  Protestantes 
Germaniae  sentiant  ( In  Constitutio- 
nem  Apostolicam  « Munifficentissi • 
mus  Deus»).  Mar,  XVII  (1955),  37- 
75. 

3 

193.  Pella,  G.,  II  valore  so- 
ciale  del  dogma  dell'lmmacolata 
CdV,  X (1955),  21-39. 
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IV  - TEOLOGIA  MORAL 

1 

194.  S c i a c o a,  M.  F.,  Vo- 
lontá  morale  ed  apertura  alia  fraseen - 
denxa.  CdV,  X (1955),  153-162. 

3 

195.  Marco,  A.  de,  zCon- 
trolo  delle  ñas  cite*  e sviluppo  econó- 
mico. CiCat,  106-1  (1955),  241-246. 

196.  T r 5 s c h,  F.,  Das  bo- 
num  prolis  ais  Eheziel  bei  T bomas 
Sánchez  und  Basilius  Ponce  de  León. 
ZKTh,  77  (1955),  1-38. 


V.  - CANONES 
2 

197.  H u i z i n g,  P.,  De  auto- 
rítate  Ordinariorum  locorum  in  Mis- 
sa  Paroeciali  propaganda.  PRMCL, 
44  (1955),  18-44. 

3 

198.  F r a n s e n,  P.,  Ehes- 
cheidung  bei  Eltebruch.  Die  endgiilti - 
ge  Fassung  des  7.  Kanons  auf  der  24 
Sitzung  des  Trienter  Konzils  in  ihren 
theologischen  und  geschichtlichen 
Hntergriinden.  (August  bis  Novem- 
ber  1563).  Sch,  30  (1955),  33-50. 

VI.  . SAGRADA  ESCRITURA 
1 

199.  B a r r o s s e,  T h.,  De 
relatione  ínter  dúo  magna  praecepta 
sive  de  caritatis  unitate,  in  exegesi 
graeca.  VD,  33  (1955),  3-8. 

200.  M e n a r d,  J.  E.,  L'in- 
terprétation  patristique  de  Jean,  Vil, 
38.  RUO,  25  (1955),  5*-25*. 

201.  P e n n a,  A.,  II  <rf)e  con- 
sensu  evangelistarum * ed  i « canonici 
eusebiani.  Bib,  36  (1955),  1-19. 

2 

202.  B e a , A.,  Dieci  anni  del 
nuovo  Salterio  latino.  Cicat,  106-1 
(1955),  508-514;  604-615. 


3 

203.  Daniel-Rops,  Les 

manuscrits  de  la  Mer  Morte.  TRo,  87 
(1955),  76-90.  i 

204.  D e 1 c o r,  M.,  Contribu - 
tion  á l'étude  de  la  législation  des 
Sectaires  de  Damas  et  de  Qumrán. 
(continuación).  RB,  62  (1955),  60-75. 

205.  T i II,  W.  C.,  Die  kop- 
tischen.  Versionen  der  Sapientia  Salo- 
monis.  Bib,  36  (1955),  51-70. 

4 

206.  C a z e 1 1 e s,  H.,  Les 
Poémes  du  Serviteur.  Leur  place, 
leur  structure,  leur  théologie. 
RechSR,  43  (1955),  5-55. 

207.  C e r f au  x,  L.,  La  visión 
de  ¡a  femme  et  du  dragón  de  l'Apo- 
calypse  en  relation  avec  le  protévan- 
gile.  EphTL,  XXXI  (1955),  21-33. 

208.  C o p p e n s,  J.,  La  Me- 
re du  Sauveur  á la  lumiére  de  la  théo- 
logie véterotestamentaire.  EphTL, 
XXXI  (1955),  7-20. 

209.  T h i e m e,  K.,  Nimrod, 
Kusch  und  Babel,  Zum  universalhis- 
torischen  Ertrag  der  « Biblischen  Ur- 
geschichte».  HistJB,  74  (1955),  1-11. 

5 

210.  B 1 i n z 1 e r,  J.,  Eine 
Bemerkung  zum  Geschichtsrahmen 
des  J ohannesevangeliums.  Bib,  36 
(1955),  20-35. 

211.  B o n n a r d,  P.,  Les  my- 
thes  du  Nouveau  Testament.  RThPh, 
5 (1955),  32-40. 

212.  B r a u n,  F.  M.,  Her- 
métisme  et  Johannisme.  RT,  LX 
(1955)),  22-42. 

213.  B r a u n,  F.  M.,  L'arrié- 
refond  judaique  du  quatriéme  évan- 
gile  et  la  Communauté  de  l'Alliance. 
RB  62  (1955),  5-44. 

214.  B r o d m a n n,  B.,  Ma- 
riens  Jungfráulichkeit  nach  Lk.  1,  34 
in  der  Auseinendersetzunt  von  heute. 
Antón.  XXX  (1955),  17-44. 
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215.  D ' A r a g o n,  J.  L.,  «// 
faut  soutenir  les  faibless.  (Actes  20, 
35).  ScE,  7 (1955),  5-24. 

216.  D u p o n t,  J.,  Notes  sur 
les  Actes  des  Apotres.  RB,  62 
(1955),  45-59. 

217.  M e n a r d,  Ver  ficha  200. 

218.  Z e r w i c k,  M.,  Progres- 
sus  i»  «quaestiotie  synoptica»?  VD, 
33  (1955),  18-23. 

6 

219.  C a n t i n a t,  J.,  Les 
Paraboles  de  la  Miséricorde  (Luc.  15, 
1-32).  NRTh,  87  (1955),  246-264. 

7 

220.  D a n i e 1 i,  J.,  Mediator 
autem  unius  non  est.  (Gal.  3,  20), 
VD,  33  (1955),  9-17. 

9 

221.  R a b i n o w i t z,  J.  J., 
A legal  formula  in  the  Susa  tablets, 
in  an  Egiyptian  document  of  the 
Twelrfth  Dynasty  in  the  Aramaic  pa- 
pyri  and  in  the  Book  of  Daniel.  Bib, 
36  (1955),  74-77. 

222.  S a y d o n,  P.  P.,  Asso- 
nance  in  Hebrew  as  a means  of  ex- 
pressing  emphasis.  Bib,  36  (1955),  36- 
50;  287-304. 

10 

223.  H e r b e r g,  W,  The  Bi- 
blical  Basis  of  American  Democracy. 
T,  30  (1955),  37-51. 

224.  M o n d r o n e,  D.,  Clau- 
del  personaggio  bíblico.  CiCat,  106-1 
(1955),  616-627. 


VII.  - TEOLOGIA  ESPIRITUAL 
1 

225.  B o n s i r v e n,  J.,  Les 
exigences  spirituelles  du  Régne  de 
Dieu.  RAM,  XXXI  122  (1955),  113- 
140. 

226.  Bortola,so,  G.,  Sant' 
Agostino  e lo  spiritualismo  cristiano. 
CiCat,  106-1  (1955),  408-417. 


5 

227.  A u b i n e a u,  M.,  Les 
écrits  de  S.  Athanase  sur  la  virgini- 
té.  RAM,  XXXI  122  (1955),  141-173. 

228.  G i r a r d e t,  R.,  Le 
temps  de  l’histoire.  TRo,  86  (1955), 
105-107. 

229.  J o u r n e t,  C h.,  Note 
sur  le  spiritualité  des  Béguines.  A 
pro  pos  d’un  livre  sur  Hadewijch  d'An- 
vers.  No  Ve,  XXV  (1955),  56-67. 

230.  T o y n b e e,  A.  J.,  L' 
histoire  insaisissable.  TRo,  86  (1955), 
98-104. 

6 

231.  B a r a g 1 i,  E.,  « Al  ser- 
vizio  della  Chiesa ».  CiCat,  106-1 
(1955),  418-423. 

232.  C.  C.,  Apostolato  a domi- 
cilio. CiCat,  106-1  (1955),  310-312. 

233.  G r a s s o,  D.,  Contrasti 
e problemi  nella  conversione  degli 
ebrei.  CiCat,  106-1  (1955),  393-407. 

234.  L i é g é,  P.  A.,  Pour  une 
théologie  pastorale  catéchétique. 
RSPT,  XXXIX  (1955),  3-17. 

235.  M o 1 s,  R.,  Croissance  et 
limites  de  la  sociologie  religieuse. 
NRTh,  87  (1955),  265-281. 

236.  R o g u e t,  A.  A.,  La 
pastorale  liturgique  oeuvre  d'éduca- 
tion.  QLP,  36  (1955),  18-24. 

237.  Vandenbroucke,  D. 
F.,  A propos  de  concélébration  et 
de  messes  communautaires.  QLP,  36 
(1955),  24-33. 

VIII.  - HISTORIA 

5 

238.  P e I s t e r,  F.,  Die  T bo- 
mas von  Aquin  zugeschriebenen 
Opuscula  De  instantibus.  De  natura 
verbi  intellectus.  De  principio  indivi- 
duationis,  De  genere,  De  natura  acci- 
dentis,  De  natura  materiae.  De  quat- 
tuor  oppositis  und  ihr  Verfasser.  G, 
36  (1955),  21-49. 

6 

239.  T r 6 s c h,  Ver  ficha  196. 
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8 

240.  Balthazar,  U.  von, 
Théologie  de  l'histoire.  TRo,  86 
(1955),  115-118. 

241.  H a m m a n,  A.,  Le  chré • 
tien  et  la  fin  du  temps.  TRo,  87 
(1955),  126-131. 
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